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PENDAHULUAN 


TULISAN ini disusun untuk dijadikan sebagai buku Pengantar Studi Tauhid di 
kalangan mahasiswa. Sebagai pengantar, tentu buku ini tidak menghadirkan 
kajian tauhid secara mendetail, tetapi diusahakan menyeluruh. Buku ini diharapkan 
menjadi daya tarik bagi pembaca untuk mengkaji tauhid secara lebih serius. 
Kajian tauhid yang lebih serius diperlukan tidak hanya dalam konteks akademik 
atau keilmiahan, namun juga tauhid yang dideskripsikan dan dipresentasikan 
dalam forum-forum keagamaan dan kemasyarakatan. Kedua sasaran ini penting 
untuk disebutkan, karena sampai kapan pun tauhid akan menjadi acuan bagi 
kehidupan. Pada saat yang sama, proses pembelajaran tauhid di masyarakat 
terus berlangsung. Namun demikian, sangat disayangkan bahwa proses pembe- 
lajaran yang ada cenderung berorientasi ideologis semata. Kecemasan ini muncul 
oleh karena proses pemahaman tauhid di masyarakat yang cenderung bersifat 
ideologis akan selalu statis, padahal gerak masyarakat selalu dinamis. Kecende- 
rungan demikian akan berimplikasi secara serius pada gerak dan dinamika ma- 
syarakat ke depan. Di samping itu, jika tidak diimbangi dengan kritik secara 
akademik, kecenderungan ideologis tersebut akan semakin menggurita dan yang 
dirugikan adalah masyarakat itu sendiri. 

Perlu pembedaan dan garis yang tegas antara kajian serta pembelajaran 


tauhid yang berparadigma teologis (pengetahuan tentang ketuhanan) di satu 


sisi dan kajian serta pembelajaran tauhid yang berparadigma ideologis di sisi 
lain. Kajian tauhid dengan paradigma ideologis, apapun ideologinya, akan statis. 
Sebab, ideologi selalu mengusung kebenaran subjektif, meskipun yang diusung 
adalah tauhid. Sementara itu, kajian tauhid dengan paradigma teologis selalu 
mengusung serta membentengi konsep, eksistensi, dan visi kesaan Allah swt. 
Pemilahan ini tentu membutuhkan pemahaman yang lebih utuh sehingga betul- 
betul memberikan manfaat kepada masyarakat. 

Visi kajian tauhid berbasis keilmuan penting untuk digalakkan. Sebab, yang 
selama ini dipahami bahwa tauhid itu bukan ilmu sehingga tidak perlu dibahas, 
yang penting diyakini. Padahal, sejatinya seluruh proses transmisi dan trans- 
formasi pengetahuan dalam masyarakat selalu berujung pada dua pilihan, yakni 
keilmuan atau ideologi. Pada saat yang sama, konsep tentang keyakinan sangat 
dinamis dan mesti selalu diawali oleh proses pengetahuan. Tidak ada keyakinan 
yang dapat tumbuh dan berkembang ke arah yang lebih baik tanpa melalui 
proses pengetahuan. 

Tulisan ini merupakan buku kedua dari hasil “pertapaan” penulis selama 
kurun waktu enam bulan di Maroko. Karena proses penulisan yang cukup 
singkat, tentu banyak kekurangan di sana sini yang mesti diperbaiki. Untuk itu, 
kontribusi dan kritik dari pembaca sangat dinanti, sehingga buku ini dapat di- 
perbaiki serta terus disempurnakan lagi. Namun demikian, penulis tetap merasa 
perlu berterima kasih kepada Kementerian Agama RI dan UIN Sunan Kalijaga | 
Yogyakarta yang telah membantu seluruh proses “pertapaan” dan penulisan 
buku ini. Ucapan terima kasih juga penulis sampaikan kepada teman-teman di 
Maroko yang selalu memberikan spirit dan kesegaran sehingga penulisan buku 
ini berjalan lancar dan dapat diselesaikan.» 

Fez-Mohammadia, 12 Januari 2013 
| H. Zuhri 


Ea 


DAFTAR ISI 


Pendahuluan — V 


BABI 

KONSEP DASAR 

A. Pendahuluan — / 

B. Penamaan — 4 

Heresiografi — 5 

Usul ad-Din — 9 
Al-'Agidah — 13 
Al-Figh al-Akbar — 16 
Al-Kalam — 18 

Tauhid — 22 

C. Makna dan Tujuan Ilmu Tauhid — 24 
D. Ruang Lingkup Tauhid — 26 


BAB II 
SEJARAH 
A. Pendahuluan — 31 
B. Era Kenabian — 32 
C. Era al-Khulafa' ar-Rasyidun (11 H/632 M-41 H/661 M) — 39 
D. Era at-Tadwin (41 H/661 M - 600 H/1200 M) — 45 
e Oadariyah — 46 : 


SERI St ISLAM 


e Syiah — 49 
e Mu'tazilah —52 
e Asy'ariyah — 56 
E. Era Kemunduran Islam (600 H/1204 M-1200 H/ 1707 M) — 67 
F. Era Menuju Kebangkitan Islam (1200 H/1700 M- 1400 H/2000 M) — 73 
e Kontribusi Barat — 82 


BAB III 

KAJIAN TERAPAN 

A. Pendahuluan — 87 

B. Landasan Tauhid — 89 

Tentang Allah swt. — 95 

Nalar Filosofis — 98 

Nalar Teologis — 105 

Nalar Teosofi — 109 

Tentang Malaikat — 1/13 

Tentang Wahyu dan Al-Our'an — 120 
Tentang Kenabian dan Risalah — 1/26 
Tentang Oada dan Oadar — 135 
Tentang Hari Akhir — 144 

C. Bangunan Tauhid — 148 

D. Cabang Tauhid — 150 


6. 20 8 aa 8 8 8 


DAFTAR PUSTAKA — 155 


Seda KEREN LAN TENHR TANPA IN AKAN GUNA PNG NP TAN RTA LA NN GARA R PANEN MPA TT WN Op Da asa Kena 
£ Papa: 


| 
| 
8 


nas ema Bn NE NUR PI RUSA ANE Rike 


KAMERA BEN KANE BADAN ESA BAN BELA NBA pan aa 


BAB I 


KONSEP DASAR 


A. Pendahuluan 


Pemahaman tentang tauhid sebagai salah satu ajaran pokok dalam Islam 
semestinya lahir dari suatu pengalaman bagaimana gagasan itu dirumuskan. 
Pandangan demikian bukan berarti menafikan gagasan normativisme tauhid 
sebagaimana telah dirumuskan secara gat'#oleh para ulama klasik, suatu gagasan 
perumusan yang sudah jadi dan tinggal pakai. Sebab, mereka juga menulis 
berdasarkan pengalaman yang dilihat dan dipahaminya. Gagasan perumusan 
tauhid yang lahir dari sebuah pengalaman lebih menekankan pada suatu asumsi 
bahwa rumusan normatif atas tauhid juga lahir Basi suatu pengalaman, rentang 
sejarah, dan dinamikanya yang khas. Membaca historisitas tauhid dapat 
menginspirasi lahirnya tauhid yang relatif lebih terbuka serta dinamis untuk 
kepentingan ke depan. 

Paradigma historisitas perumusan tauhid dapat merujuk pada dua potongan 
sejarah yang dapat dijadikan sebagai bukti bagaimana tauhid dirumuskan. 


Pertama, sejarah pencarian Tuhan yang dilakukan oleh Nabi Ibrahim a.s. 


sebagaimana diabadikan dalam O.S. al-An'am (61: 76-78. Tauhid yang dibangun 
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oleh Nabi Ibrahim a.s. jelas sekali berjalan melalui proses yang sangat panjang, 
empiris, dialogis, kritis, dan reflektif. Kasus Nabi Ibrahim a.s. memberikan 
inspirasi kepada kita bahwa tauhid masuk ke dalam hati setiap orang tidak 
cukup hanya melalui indoktrinasi, tetapi juga melalui pencarian, inspirasi, dan 
refleksi.' Proses-proses tersebut sebenarnya sudah tercermin secara jelas dalam 
makna harfiah dari tauhid itu sendiri yang berasal dari kata wa-ha-da (bi tasydid 
al-ha”), di mana konsep Allah swt. yang Ahad menjadi temuan akhir dari proses 
tersebut.” 

Kedua, proses panjang yang dilakukan oleh Nabi Muhammad saw. (w. 12 
H/632 M) ketika mengenalkan konsep tentang Tuhan, menerjemahkan gagasan- 
gagasan ketuhanan berikut ajaran-ajarannya, serta refleksi-refleksi diri Nabi 
Muhammad saw. dalam kehidupan masyarakat sehingga kemudian beliau 
diposisikan sebagai orang yang bertauhid dan pembawa risalah Tuhannya. Pada 
saat yang sama, Al-Our'an melalui penurunan fase awal juga menjelaskan secara 
runut proses gradasi bagaimana Tuhan diperkenalkan dan didialogkan oleh 
masyarakat sampai kemudian bagaimana Tuhan betul-betul diyakini ketauhidan- 


3 


Nya. 


'Pemaknaan di atas tentu hanya salah satu perspektif penafsiran. Penulis me- 
nyadari banyaknya perspektif lain yang dihadirkan dalam kitab-kitab tafsir. Nurcholish 
Madjid bahkan mencoba melampaui itu semua dengan memunculkan dimensi-dimensi 
yang hanif dalam konsepsi agama monotheistic yang ditawarkan oleh Nabi Ibrahim 
a.s. Nurcholish Madjid, Islam, Doktrin, dan Peradaban (Jakarta: Paramadina, 1998), 
him. 2-6. 

?Penjelasan tentang hal itu disampaikan oleh Hasan Hanafi dalam Min al- 
“Agidah ila as-Saurah, vol. II, at-Tauhid (Cairo: Maktabah Madbuli, 1991). 

3Yisi ini dapat dibaca dalam karya al-Jabiri tentang kajian Al-Our'an yang berjudul 
Fahm Al-Our'an Al-Hakim: at-Tafsir al-Wadih hasba Tartib an-Nuzal (Bairut: Markaz 
Dirasah al-Wahdah al- Arabiyyah, 2008). | 
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Berbagai catatan historis dan reflektif di atas kemudian dibawa oleh ruang 
kajian yang lain, yaitu sejarah paradigma pemahaman tentang Tuhan dari agama 
yang sering diidentifikasi sebagai polytheistic dan monotheistic dengan berbagai 
macam Sania dan ancangan pemikiran yang ada di dalamnya. Paradigma 
historisisme tauhid di atas akan membantu mengarahkan dan atau menyikapi 
bagaimana sesungguhnya diskursus yang berkembang dalam dua paradigma 
tersebut dalam memahami Tuhannya. 

Dengan pemikiran di atas, tauhid semestinya dirumuskan sebagai usaha 
sungguh-sungguh yang dilakukan oleh seseorang yang mengaku dirinya sebagai 
seorang Muslim untuk mencari dan menemukan suatu pemahaman tentang 
keesaan Allah swt., baik dari nas Al-O9ur'an, hadis, referensi-referensi lain, 
maupun realitas sosial atau alam dengan cara-cara ilmiah. Usaha tersebut bisa 
diorientasikan untuk dirinya semata atau diorientasikan kepada dan untuk ma- 
syarakat. Tauhid selalu mencirikan adanya serangkaian usaha untuk menemukan 
pemahaman. Tanpa usaha, maka proses dan penemuan tauhid akan sulit dicapai. 

Dengan rumusan di atas, sangat jelas bahwa tauhid tidak cukup sekadar 
menginformasikan, mendiktekan, atau mendoktrin anak didik dan masyarakat. 
Tauhid harus lahir dari proses kesadaran diri ataupun kesadaran kolektif yang 
dibangun secara terus-menerus melalui berbagai macam pembelajaran, baik 


dalam bentuk teoretik atau nazari, praksis atau 'amali, dan uji coba atau tajribi 


Sumber rujukan dan teori (al-marji' an-nazari) dalam suatu kajian juga 
penting ditekankan di sini. Sebab, pada dasarnya pengetahuan selalu hadir dalam 
proses bergerak dan berpindah, tesis dan antitesis. Al-marji' an-nazari juga 


menunjukkan bagaimana pengetahuan selalu memiliki akar gagasannya, memiliki 


Ba an 


konstruksi episteme-nya. Pentingnya posisi al-marji' an-nazari juga terdapat 


pada ranah transfer isi dari sumber tersebut. Proses transfer gagasan selalu 
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disertai dengan proses interpreting. Hal itu pasti terjadi, karena proses perpin- 
dahan gagasan dari suatu teks ke teks lain atau ke ruang penalaran lain selalu 
disertai dengan proses penafsiran. 

Selain al-marji an-nazari, unsur penting lainnya dalam tauhid adalah proses 
yang tidak pernah berhenti, proses yang terus-menerus dilakukan oleh seseorang 
yang mengikrarkan dirinya sebagai orang yang bertauhid. Hal itu harus dilakukan, 
karena suatu tauhid selalu berkait dengan keyakinan, sementara keyakinan ber- 
ada di dalam hati seseorang, dan pemahaman yang ada di dalam hati selalu 
berubah-ubah, tidak stagnan, selalu dinamis, dan mengalami pasang surut. 
Oleh karena itu, penting untuk ditegaskan di sini bahwa keimanan dan keyakinan 
harus selalu dikelola dalam kerja nalar, kerja hati, dan kerja nyata. Keyakinan 
tidak boleh didiamkan dan sekadar diucapkan atau di-igrar-kan dengan lisan.” 


B. Penamaan 


Proses pewacanaan tauhid dalam sejarah berkembang sedemikian rupa. 
Proses pewacanaan tersebut kemudian diberi label, tema, atau judul. Judul ti- 
dak sekadar judul tanpa arti. Judul berarti cakupan dari tema pokok yang ada di 
dalamnya. Judul juga memberikan visi, orientasi, dan identitas. Substansi wacana 
mungkin sama, tetapi tema atau label dalam suatu substansi wacana yang sama 
akan memberikan arti yang berbeda. Dalam satu dimensi tentunya, tauhid meru- 
pakan salah satu judul. Seperti halnya ditulis oleh al-Maturidi dalam Kitab at- 


#Di sinilah makna penting dari magalah yang menyatakan bahwa al-iman yazid 
wa yangus. Hal ini juga sesuai dengan O.S. al-Fath (48): 4. 

SSemangat yang demikian tercermin dengan tegas dalam pemaparan al-Maturidi 
dalam Kitab at-Tauhid. | 
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Tauhid, dalam dimensi itu tauhid memberikan pemahaman tersendiri yang 
memiliki spesifikasi dan orientasi tertentu yang berbeda dengan tema atau nama 
yang lain. 

Untuk itu, penting kiranya menjelaskan nama-nama lain dari tauhid, karena 
nama-nama tersebut memberikan pesan dan orientasi yang berbeda, meskipun 
substansi wacananya mungkin tidak jauh berbeda. Di antara nama-nama yang 


sering digunakan sebagai petanda tersendiri dalam wacana tentang konsep- 


konsep teologis dan atau keimanan dalam Islam, selain tauhid sebagaimana 
telah dijelaskan di depan, adalah al-Kalam, al- Agidah, al-Figh al-Akbar, Usul 
ad-Din, dan Heresiografi. | 


Heresiografi 

Kata heresiografi bukan sinonim kata tauhid. Kata heresiografi berasal dari 
bahasa Inggris heresiography yang berarti risalah tentang heresis. Kata ini berasal 
dari kata heresy (heresies) dan graphy. Heresiografi berarti kajian-kajian tentang 
suatu ajaran atau keyakinan, baik keyakinan yang berseberangan dengan 
keyakinan pada umumnya maupun keyakinan yang menjadi keumuman sehingga 
menjadi sebuah ortodoksi. Konsep ini pada awalnya berkembang di Barat ketika 
mengkaji aliran-aliran teologis yang berkembag pada era Yunani, Romawi, dan 


Kristen modern. Pemahaman tentang heresiografi ini minimal bermanfaat dalam 


SHeresiografi Yunani di antaranya ditulis oleh Jaap Mansfeld, Heresiography 


in Context Hyppolitus Elenchos as a Sources for Greek Philosophy (Leiden: E.J. 
Bnill, 1992). Dalam konsep Yunani, heresis juga berarti pilihan atau interpretasi eklektis 
(interpretationes eleclectionis). Ketika seseorang mendapatkan pengajaran tentang 
suatu keyakinan, ia akan memilihnya. Pada saat yang lain, ketika ada ajaran yang ba- 
ru, ia akan meninggalkan yang lama dan mengambil yang baru tersebut. 
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konteks ketika intelektual Muslim membaca kajian-kajian teologi Islam yang 
ditulis oleh intelektual Barat. Mereka sebelumnya rata-rata telah memiliki mindset 
tentang konsep heresiografi. Meskipun demikian, secara substantif konsep ini 
tidak berimplikasi pada pola kajian yang dikembangkan. Tolok ukurnya tetap 
sama, yang membedakan hanya pada posisi bahwa objek kajian itu sebagai 
sesuatu yang diyakini atau tidak, hal itu tidak menjadi masalah atau persoalan di 
kalangan mereka.' 

Penjelasan tentang heresiografi memang sangat jarang ditulis atau bahkan 
dipikirkan sekalipun dalam wacana teologi Islam. Secara istilah dan genealogis, 
heresiografi memang tidak termasuk dalam tradisi dan sejarah tumbuh kembang 
studi teologi Islam. Namun, jika kita menengok ke dalam tradisi dan sejarah 
Orientalisme yang fokus pada kajian-kajian keislaman, maka konsep heresiografi 
menjadi bagian yang tidak terpisahkan dalam wacana teologi. Oleh karena itu, 
penting kiranya memasukkan konsep tersebut untuk menambahi dan merangkul 
berbagai macam kajian yang tampaknya tidak masuk dalam wacana teologi 
Islam. Padahal, jika dilihat dari konsep heresiografi, ternyata kajian-kajian tersebut 
masuk di dalamnya. 

Secara harfiah, heresiografi (heresiography) berarti suatu tulisan tentang 
heresy atau kredo atau dogma tentang gereja atau dogma yang berseberangan 
dengan dogma gereja. Secara umum, heresiografi bisa diartikan sebagai gagasan- 
gagasan teologis yang dianggap berseberangan dengan keyakinan umum atau 


keyakinan mayoritas. Posisi orang yang berteologi Sunni, misalnya, bisa saja ia 


"Salah contoh kajian yang disebut sebagai Islamic heresiography ditulis oleh 
Wilferd Madelung dan Paul E. Walker, An Ismaili Heresiography: The Bab al-Shay- 
than from Abu Tammam 5 Kitab al-Shajara (Leiden: EJ. Bali, 1989). 


kemudian menempatkan kelompok sempalan Ahmadiyah, contohnya, sehasai 
kelompok sesat. Kelompok sesat itulah yang dimaksud dengan dan diposisikan 
sebagai heresis. Identifikasi heresis menjadi penting untuk didiskusikan, karena 
akan berfungsi sebagai pemberi identitas dan pembeda terhadap keberadaan 
masing-masing. Bahkan, tidak menutup kemungkinan bahwa sesungguhnya 
suatu teologi dominan sekalipun terinspirasi oleh sekte-sekte heresis tersebut. 

Dengan demikian, heresiografi dapat digunakan secara ketat dan dapat 
juga digunakan secara lebih bebas (heresiography in context). Sebagai salah 
satu contoh karya tentang heresiografi yang dimaknai secara ketat adalah 4n 
Ismaili Heresiography: The Bab al-Shaythan from Abu Tammam 5 Kitab al- 
Shajara karya Wilferd Madelung dan Paul E. Walker yang diterbitkan oleh E.J. 
Brill pada 1989, sebagaimana telah disebut dalam footnote nomor tujuh. Se- 
mentara, untuk pemaknaan yang cenderung lebih longgar adalah karya-karya 
klasik Islam yang mengkaji tentang agama-agama lain seperti Yahudi, Kristen, 
dan Zoroaster. Di antara kitab-kitab heresiografi tersebut adalah sebagai berikut. 
(J) Magalat al-Islamiyyin karya Abu al-Hasan al-Asy'ari (w. 324 H/925 M): 
(2) al-Farg bain al-Firag karya Abu al-Oadir al-Bagdadi (w. 429 H/1038 M), 
(3) al-Fisal fi al-Milal wa al-Ahwa wa an-Nihal karya Ibn Hazm (w. 471 H/ 
1063 M): (4) al-Milal wa an-Nihal karya Abu Fath as-Sahrastani (w. 548 H/ 
1153 M), dan (5) I 'tigadat al-Muslimin wa al-Musyrikin karya Fakhruddin ar- 
Razi (w. 606 H/1209 H). Menurut Mohammed Arkoun (w. 2010 M), kitab- 


kitab tersebut termasuk bagian dari wacana heresiography.' Pandangan Arkoun 


$Hal itu kemudian dikonsepsikan oleh Arkoun sebagai bagian dari kajian histo- 
riografi. Mohammed Arkoun, Rethinking Islam: Common Ouestion and Uncom- 
mon Answer (Colorado: Westview Press, 1990), dan Mohammed Arkoun, The Un- 
thought in Contemporary Islamic Thought (London: The Sagi Press, 2002). 
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juga terinspirasi oleh pandangan umum dalam studi-studi literatur Islam di Barat 
yang menempatkan literatur-literatur keislaman yang mengkaji tentang Yahudi 
dan Kristen sering disebut dengan heresiography. Untuk itu, jika dikatakan sebagai 
Islamic heresiography, maka hal itu berarti kajian yang memfokuskan pada 
klasifikasi atau pemilahan aliran-aliran yang tumbuh dan berkembang dalam 
religious studies dan teologi Islam. 

Dengan paparan di atas, dapat pula disimpulkan, heresiografi memberikan 
titik tekan pemahaman bahwa pewacanaan tauhid, atau lebih umumnya dapat 
diistilahkan dengan teologi Islam, tidak bisa dilepaskan dari wacana theologi- 
cal studies ataupun religious studies, baik dalam konteks internal suatu agama 
(baca: Islam) maupun dalam konteks agama secara menyeluruh. Penekanan 
dimensi pemahaman yang demikian akan memberikan dampak positif bagi 
kesadaran pluralitas dalam konteks antaragama ataupun pluralitas dalam konteks 
interagama. Sikap saling menghormati dan terbuka terhadap realitas agama lain 
akan tumbuh. Pada saat yang sama, penekanan yang demikian tidak untuk me- . 
ngurangi keyakinan seseorang. Bahkan sebaliknya, orang akan semakin kokoh 
dengan keyakinannya masing-masing. Itulah uniknya kajian ini. 

Keyakinan itu akan semakin tumbuh. Sebab, seseorang yang mempelajari 
dan memahami konsep tauhidnya dengan menggunakan ruang wacana here- 
siografi dituntut untuk betul-betul memahami konsep-konsep ketauhidan dan 
atau teologis yang dimiliki oleh agamanya sendiri sebelum ia mengkaji konsep 
ketauhidan dan atau teologi agama Jain. Atau, minimal, ketika seseorang mengkaji 
tauhid, di mana pada saat yang bersamaan orang tersebut juga mengkaji teologi- 
teologi agama lain, maka pada waktu yang sama ia akan teruji untuk mampu 


menjawab persoalan yang mungkin secara langsung atau tidak langsung muncul 


pertanyaan yang ditujukan kepada dirinya. Pada saat itulah secara tidak sengaja 
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seseorang akan terasah kekuatan argumentasi-argumentasi teologisnya. 


Usiul ad-Din 
Nama lain dari tauhid yang berikutnya adalah usul ad-din atau dalam bahasa 
Arab ditulis dengan (gali J sal . Kata usul ad-din sudah sangat familier di ma- 
syarakat dan di kalangan pemerhati teologi Islam. Sebab, ushutuddin juga men- 
jadi nama bagi rumah besar atau fakultas bagi kajian-kajian ilmiah tauhid di 
universitas-universitas di dunia Islam seperti di Indonesia. Fakultas Ushuluddin 
meliputi Prodi Akidah dan Filsafat, Prodi Studi Agama, dan Prodi Tafsir Hadis. 
Ushuluddin sebagai fakultas ini sepenuhnya terinspirasi oleh Universitas al- 
Azhar. Sementara, di beberapa negara Islam lain seperti Tunisia, Aljazair, dan 
Maroko, kajian ke-ushuluddin-an ini masuk ke dalam Fakultas al-Adab wa al- 
“Ulum al-Insaniyyah. Klasifikasi ala negara-negara Afrika Barat ini kiblatnya 
memang tidak ke Universitas al-Azhar, tetapi pada pola pemilihan ruang kajian 
keilmuan yang dikembangkan oleh negara-negara Eropa, terutama Prancis, yang 
pernah mendominasi seluruh aspek kehidupan masyarakat Muslim Afrika melalui 
kebijakan kolonialismenya. 
Usul ad-din berarti dasar-dasar agama atau fondasi suatu agama.” Oleh 


intelektual Muslim, ushuluddin dipahami sebagai: 
Iso dani ag Il Gaal Jala Asia! Gilaadi CS) de Ana yAi8 ale 


Tauhid juga diberi nama usul ad-din, karena tauhid membicarakan aspek 


"Matdawan Noor, Agidah dan Ilmu Pengetahuan dalam Lintasan Sejarah 
Dinamika Budaya Manusia (Yogyakarta: Penerbit Yayasan Bina Karier, 1988). 

"Mustofa, dkk., Tauhid (Yogyakarta: Pokja Akademik UIN Sunan Kalijaga, 
2005). 


SERI Sri! ISLAM 


fundamental dalam agama, yaitu aspek teologis atau aspek keyakinan. Oleh 
karena itu, secara spesifik dan secara prinsip, tidak ada perbedaan yang signifikan 
antara nama tauhid dan nama ushuluddin. Namun demikian, penamaan ini me- 
narik untuk diperbicangkan. Sebab, tidak sedikit intelektual Muslim klasik yang 
memberikan titel usul ad-din pada kajian-kajian tauhid yang ditulisnya. Di antara 
contoh kitab tauhid yang menggunakan nama usul ad-din adalah al-Ibanah fi 
Usul ad-Diyanah," asy-Syamil fi Usul ad-Din,” dan Kanz al-Wusul ila Ma 'rifah 
al-Usul atau yang dikenal dengan Usul al-Bazdawi. Adapun salah satu tokoh 
penting yang menulis kitab tauhid dengan nama usul ad-din adalah Imam al- 
Bazdawi (w. 480 H/1087 M), salah seorang pemimpin aliran Maturidiah Bu- 
khara. Selain Imam al-Bazdawi, ada juga Fakhruddin ar-Razi yang menulis 
al-Khamsin fi Usul ad-Din, juga ada Abd al-Oadir al-Bagdadi yang menulis 
Kitab Usul ad-Din. Apapun karakteristik dari kitab-kitab tersebut, yang jelas 
ada sesuatu yang ingin disampaikan oleh para pengarang kitab tersebut, mengapa 
mereka lebih memilih kata usul ad-din daripada kata tauhid atau kata lain seje- 
nisnya. 


Konsep usul ad-din mengindikasikan adanya konsep furu' ad-din." Sejalan 


'Kitab ini ditulis oleh Abu al-Hasan al-Asy'ari (w. 329 H). Kitab ini telah diberi 
penjelasan (syarh) oleh Ubaidillah Muhammad al-Akbari (w. 387 H) dengan judul 
asy-Syarh wa al-Ibanah “ala Usul as-Sunnah wa ad-Diyanah, yang dikenal juga de- 
ngan sebutan kitab al-Ibanah as-Sugra. 

2AI-Juwaini (w. 478 H/1085 M), asy-Syamil fi Usul ad-Din (Bairut: Dar al-Ku- 
tub al-Ilmiyyah, 1999). Al-Juwaini juga menulis kitab al-Irsyad ila Oawati ' al-Adillah 
fi Usul al-I'tigad (Cairo: Maktabah al-Kanzi, 1956). 

BAli bin Muhammad al-Bazdawi, Usul al-Bazdawi (Cairo: Dar al-Kutub al- 
“Arabi, 1990). 

HM. Bagi Misbah, Monoteisme: Tauhid (Jakarta: Literia, 1996), hlm. 8-9. 
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dengan itu, Ibn Hazm (w. 471 H/1063 M) menulis kitab dengan judul al-Usul 
wa al-Furu'. Ibn Hazm membicarakan mana yang usul dan mana yang furu" 
secara lebih luas dan fleksibel, seperti memasukkan kajian perbandingan agama 
di dalamnya. Namun, sekali lagi, judul kitab tersebut mengindikasikan adanya 
konsep al-usul dan al-furu'." Jika memang kedua konsep itu ada, maka yang 
menjadi pertanyaan di sini adalah seperti apa pola hubungan, batas-batas keil- 
muan, dan implikasi-implikasi yang mungkin muncul dari kedua konsep tersebut. 
Kemungkinan-kemungkinan itu sengaja dimunculkan sebagai bentuk pertanyaan. 
Sebab, sekali lagi, tidak ada konsep yang muncul tanpa ada pemikiran yang 
melatarinya. 
Secara sederhana, terlebih dahulu dapat diasumsikan bahwa di dalam agama 
terdapat dimensi yang disebut usul dan dimensi yang disebut furu'. Dimensi 
usuliyyah di dalam agama adalah dimensi ketauhidan, akidah, atau teologis. 
Dimensi tersebut dikatakan sebagai dan bersifat usuliyyah, karena seluruh di- 
mensi furu'iyyah yang berkembang dalam agama didasarkan pada prinsip- 
prinsip landasan fundamental suatu agama. Ketika agama mengharuskan adanya 
suatu ikatan, maka usuliyyah merupakan bentuk ikatan yang dibangun dalam 
ranah sanubari setiap pengikutnya. Sementara itu, furu'iyyah merupakan ikatan 
yang dibentuk dalam ruang eksistensial setiap pengikutnya. Oleh karena itu, 
sangat tepat ketika Ibn Khaldun mengonsepsikan adanya at-taklif al-galbi dan 
at-taklif al-badani. At-taklif al-galbi sasarannya membentuk seseorang agar 
memiliki dimensi usuliyyah yang kuat di dalam pribadinya." Adapun at-taklif 


"Ibn Hazm al-Andalusi, al-Usul wa al-Furu' (Cairo: Dar an-Nahdah al- Arabiy- 
yah, 1978). 

“Ibn Khaldun, al-Mugaddimah (Dar al-Baida': Bait al-Funun wa al- Ulum, 
2006), juz IL, hlm. 354. 
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al-badani sasarannya membentuk seseorang yang memiliki skill dalam melak- 
sanakan tindakan-tindakan agama (al-fi'liyyah ad-diniyyah) secara profesional 
serta sesuai dengan spirit dan aturan agama. Furu'iyyah mengindikasikan bahwa 
badan harus didisiplinkan sedemikian rupa olah agama. Bahkan, sebelum ber- 
bicara lebih jauh tentang dimensi ruhiyyah, seharusnya badan mesti betul-betul 
ditaklukkan agar dapat dan mau menjalankan perintah agama serta mau menahan 
diri dari tindakan yang dinista oleh agama." 

Dalam kaitannya dengan pendidikan Islam, pembangunan karakter pribadi 
seorang Muslim atau etika Islam serta psikologi Islam, pemilahan aspek usul 
dan furu' di atas juga sangat urgen untuk kemudian ditindaklanjuti dan bahkan 
dikaji secara lebih mendalam lagi. Apakah dengan membangun karakter ruhiyyah 
seseorang akan memberikan efek secara langsung pada pembentukan karakter 
badanivyah seperti memiliki disiplin kuat atau sebaliknya? Pertanyaan tersebut 
kiranya dapat menjadi pancingan bagi diskusi lebih lanjut. 

Yang jelas, usul ad-din memiliki orientasi kajian yang berbeda dengan tauhid 
atau heresiografi. Usul ad-din ingin menyampaikan suatu pemikiran bahwa di 
dalam agama, dimensi usuliyyah harus betul-betul dibangun, dipahami, dan 
diyakini keberadaannya. Jika diperhatikan, dimensi usu! dalam agama tidak se- 
kadar wilayah teologi. Dimensi usul juga terdapat datar wacana fikih, tafsir, 
hadis, dan bahasa. Fungsi usuf dalam tiap kajian memberikan ruang perspektif, 
ruang kreativitas, dan batasan-batasan sebuah konsep berikut teknis-teknis pe- 
ngembangannya. Oleh karena itu, dalam ruang usul at-tafsir, usul al-lugah, usul 
al-hadis, dan usul al-figh, pembaca diharapkan mampu mengambil inisiatif 


untuk menyelesaikan persoalan-persoalan yang ada di ranah furu iyyah tiap 


HIbid. 


disiplin tersebut. Yang menjadi pertanyaan, apakah usul ad-din juga memiliki 
semangat yang sama? Semestinya pembaca juga mengambil inisiatif yang sama 
bahwa usul ad-din harus menjadi laboratorium atas berbagai macam persolan 
keagamaan yang sering muncul akhir-akhir ini. Tentu laboratorium sesungguhnya 
ada di masyarakat, namun konsep-konsep teoretik tetap ada di ruang-ruang 
kajian usul ad-din. 

Oleh karena itu, dapat ditegaskan di sini bahwa kajian usul ad-din dengan 
visi keilmuan yang menjadi solusi atas problem sosial keagamaan harus betul- 
betul terealisasi. Sebab, hanya dari pemaknaan seperti itulah usul ad-din hadir 
sebagai konsep, bukan hadir sekadar sebagai suatu nama. Dengan makna demi- 
kian, usul ad-din bukan berarti mengembalikan atau menjustifikasi seluruh realitas 
keagamaan ke dalam usul ad-din, suatu upaya mempertahankan tradisi lama 
sebagai sesuatu yang dianggap paling murni, atau sering juga diistilahkan dengan 
f adah at-ta'sil. Usul ad-din tidak dalam konteks untuk mengembalikan seluruh 
aspek kehidupan hari ini ke masa lampau. Usul ad-din justru menempatkan 
seluruh aspek kehidupan hari ini tetap pada tempatnya yang pas, namun memiliki 
pedoman dan fondasi teologis yang kokoh sebagai dasar pijakannya. 


Al- Agidah 

Nama lain dari tauhid berikutnya adalah al- 'agidah atau ada yang menye- 
butnya dalam bentuk plural, yaitu al- 'aga''id.$ Kata akidah yang sudah menjadi 
bahasa Indonesia tampaknya lebih populer di masyarakat, karena sejak di jenjang 
pendidikan menengah, misalnya, siswa mendapat mata pelajaran Akidah Akhlak. 
Sebagai catatan, untuk pendidikan tingkat dasar, mungkin kata tauhid lebih 


'8Hasan Hanafi, Min al- Agidah ila as-Saurah, vol. Il, at-Tauhid, hlm. 11. 


familier, karena di sekolah-sekolah diniyah, kata tauhid menjadi nama mata 
pelajaran. Lepas dari populer atau tidak, akidah sudah menjadi bahasa sehari- 
hari di kalangan masyarakat Muslim. Para pemerhati keagamaan juga banyak 
yang menggunakan kata akidah sebagai nama judul bukunya. Muhammad Syal- 
thut, misalnya, memiliki karya monumental yang berjudul al-Islam: “Agidah 
wa Syari'ah.” Sementara, di kalangan pelajar Muslim dikenal sebuah kitab 
yang berjudul “Agidah al-Awam.” Ketika memasuki pesantren, mereka dikenal- 
kan dengan kitab al- Aga 'id al-Khamsun, atau sering disebut dengan al-Masa 'il 
al-Khamsun karya Imam as-Sanusi, dan seterusnya. Akidah tidak sekadar nama 
judul suatu buku atau mata pelajaran. Akidah menjadi bagian dari khazanah 
konsep-konsep besar dalam diskursus teologi Islam yang kerap digunakan namun 
arti sesungguhnya belum banyak mendapat perhatian. Itulah semangat pemba- 
ruan yang diusung oleh intelektual Muslim modernis. 

Secara harfiah, akidah berasal dari kata dasar “a-ga-da yang berarti ikatan.” 
Orang yang mengaku berakidah berarti memiliki suatu ikatan. Ikatan mengideal- 
kan adanya dua pihak yang saling memegang komitmen. Ikatan juga menun- 
jukkan adanya kesadaran penuh bahwa ia memang dengan suka rela melakukan 


suatu transaksi yang saling mengikat, di mana masing-masing pihak mempunyai 


"Muhammad Syalthut, al-Islam: 'Agidah wa Syari'ah (Cairo: Maktabah al- 
“Ilmiyyah, 1980). Sementara, karya Syekh al-Azhar lainnya adalah Mutawwali asy- 
Sya'rawi yang menulis kitab al-Islam: "Agiduhu wa Syari 'uhu. 

20A hmad al-Marzugi al-Maliki, "Agidah al-Awam (Kudus: Menara Kudus, tt). 
Kitab ini kemudian diberi penjelasan lebih Tuas oleh Imam an-Nawawi al-Jawi dengan 
judul Nur az-Zalam (Semarang: Toha Putra, t.t.). Sementara, penulisnya sendiri, 
Ahmad al-Marzugi al-Maliki, juga menulis syarah kitab tersebut dengan judul Tahsil 
Nail al-Maram Ii Bayan Mandu'at “Agidah al-Awam. 

2 Yunahar Ilyas, Kuliah Agidah Islam (Yogyakarta: LPPI, 2007), hlm. i. 
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tanggung jawab dan kewajiban masing-masing. Jika demikian, sasaran atau 
orientasi yang hendak dicapai dari pemahaman tentang makna akidah adalah 
lahirnya sebuah komitmen untuk membuat ikatan dan mematuhinya. Pada saat 
yang sama, dengan adanya proses akidah, berarti masih banyak orang yang 
belum berakidah atau orang yang belum mempunyai komitmen atau perikatan 
yang jelas. Untuk itu, komitmen dapat diwujudkan melalui terbentuknya suatu 
akidah. Al-Jurjani menulis bahwa yang dimaksud dengan akidah adalah substansi 
keyakinan yang telah menjadi ikatan dan bukan merupakan suatu tindakan.? 
Dengan demikian, jelas bahwa suatu ikatan sifatnya sangat personal dan hanya ' 
ada di dalam hati. 

Secara istilah, al- 'agidah memiliki makna sebagai suatu ikatan atau ketetapan 
hati yang dibentuk oleh suatu keyakinan atau keimanan tentang adanya Ailah 
swt. Yang Satu. Keyakinan ini kemudian berlanjut ke hal-hal lain yang menjadi 
bagian dari akidah yang terhimpun dalam arkan al-iman. Banyak tokoh yang 
menggunakan istilah akidah untuk menyampaikan gagasan-gagasan teologisnya, 
seperti al- “Agidah at-Tahawiyyah, suatu gagasan tentang rumusan tauhid yang 
ditulis oleh Abu Ja'far Ahmad bin Muhammad ath-Thahawi (w. 321 H).2 Se- 
mentara, tokoh lain yang menggunakan al- 'agidah sebagai tema besar dalam 
buku tauhid-nya adalah Hasan Hanafi. Bukunya yang berjudul Min al- 'Agidah 
ila as-Saurah imi terdiri atas lima jilid.“ 


Hasan Hanafi membawa pesan bahwa akidah secara tradisional yang meng- 


2Al-Jurjani, Kitab at-Ta 'rifat (Bairut: Dar al-Kutub al-'Ilmiyyah, 1408 H), hlm. 
67. 

2Ahmad bin Muhammad ath-Thahawi, al- Agidah at-Tahawiyyah (Riyad: Dar 
at-Tadmuriyyah, 2008). | 

“Hasan Hanafi, Min al- 'Agidah ila as-Saurah (Cairo: Maktabah Madbuli, 1991). 
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ikat atau mengungkung kehidupan harus direformasi menjadi sebuah revolusi 
atau as-saurah untuk kehidupan yang lebih baik. Apakah semua akidah demikian 
adanya? Tentu saja tidak. Akidah Islam juga terbentuk dari sebuah as-saurah 
yang dilakukan oleh Nabi Muhammad saw. dari akidah jahiliyah, suatu ikatan 
yang mengungkung kebodohan atau statisme dalam segala aspek kehidupan. 
Oleh karena itu, pada dimensi tertentu, akidah sesungguhnya menjadi alat bagi 
dan untuk sebuah revolusi. Sebab, hanya dengan akidah yang kuat revolusi itu 
dapat terlaksana. 

Untuk itu, pesan utama yang disampaikan oleh makna akidah adalah adanya 
komitmen, baik dalam konteks individu per individu maupun dalam konteks 
kolektivitas atau masing-masing pihak. Menjaga komitmen berarti menjaga 
kontinuitas pemahaman dan apresiasi secara terus-menerus tentang substansi 
dan ekspresi sebuah keyakinan. Kita melihat banyak masyarakat yang mengaku 
Muslim tetapi tidak mempunyai komitmen, apresiasi, dan tanggung jawab bahwa 
ia seorang Muslim. Kondisi demikian harus dibangun dengan memberikan pema- 
haman tentang pentingnya suatu akidah, pentingnya suatu komitmen dalam 
beragama, dan pentingnya tanggung jawab untuk membuktikan serta mereali- 


sasikan bentuk komitmen tersebut. 


Al-Figh al-Akbar 

Nama lain dari tauhid berikutnya adalah al-figh al-akbar. Istilah al-figh 
al-akbar ini diusung oleh Imam Abu Hanifah Nu' man bin Tsabit dalam karyanya 
yang berjudul al-Figh al-Akbar.? Kitab ini adalah sebuah masterpiece yang sa- 


ngat ringkas dari seorang imam mazhab, karena kitab ini tidak lebih dari 20 


25A. Hanafi, Theologi Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1982), hlm. 11. 
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halaman. Kitab tersebut kemudian ditulis ulang dengan penjelasan yang lebih 
luas dan diberi judul Syarh al-Figh al-Akbar oleh salah seorang pengikutnya, 
yaitu Imam al-Maturidi.£ 
Pikiran genuine Imam Abu Hanifah ini minimal memberikan makna dalam 

dua perspektif. Pertama, konsep fikih betul-betul merupakan sebuah konsep 
yang terbuka namun memiliki makna yang luas. Dikatakan terbuka, karena 
fikih mencakup berbagai disiplin keilmuan namun tetap memiliki spirit yang 
sama, yaitu spirit untuk memahami lebih mendalam dan mencari sebuah the 

understanding. Dengan perspektif ini, fikih tidak diorientasikan sebagai suatu 

disiplin keilmuan yang kaku dan statis. Fikih justru dinamis, termasuk di dalam- 
nya adalah figh al-iman, sebagaimana ditulis dalam al-Figh al-Akbar. 

Kedua, ada pesan kuat dari Abu Hanifah bahwa di samping ada al-figh al- 
akbar, juga ada al-figh al-asgar. Jika al-figh al-akbar adalah tentang tauhid 
atau keimanan, maka al-figh al-asgar adalah tentang syari'ah dan mu'amalah. 
Alfigh al-asgar harus tetap mengacu pada al-figh al-akbar dan al-figh al- 
akbar harus memberikan spirit serta menginspirasi al-figh al-asgar. Itulah pola 
hubungan dan dialektika di antara keduanya.” 

Dengan demikian, dalam perspektif Abu Hanifah, tauhid memiliki korelasi 
dan interaksi langsung dengan fikih, sebagaimana juga fikih dibangun di bawah 
landasan tauhid yang kokoh. Tauhid tidak semata berwujud dalam abstraksi- 
abstraksi ketuhanan dan religiositas. Tauhid juga harus hadir dalam bentuknya 
yang konkret dan real. Salah satu contoh yang mungkin sangat sederhana adalah 


2Al-Maturidi, Syarh al-Figh al-Akbar li Abi Hanifah al-Kufi (Gatar: Idarah 
Syu'un ad-Diniyyah, t.t.). 


7 Abdul Razak dan Rosihon Anwar, Ilmu Kalam (Bandung: Pustaka Setia, 2007), 
hlm. 13. 
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konsep tentang kebersihan yang menjadi bagian dari keimanan. Konsep ini ter- 
inspirasi dari hadis Nabi saw., an-nazafah min al-iman. Tolok ukur kebersihan 
itu seperti apa? Cukupkah menggunakan fikih? Jika yang digunakan adalah 
fikih, maka tolok ukariya adalah apakah itu najis atau suci? Konsep kebersihan 
dalam Islam adalah bagian dari suatu keyakinan akan pentingnya kebersihan 
yang hakiki/teologis. Dengan demikian, dari sudut pandang manapun perspektif 
yang digunakan, baik dari sudut pandang fikih, estetika, etika, maupun ling- 
kungan, orientasinya harus terintegrasi dan karakteristiknya sangat religius. 

Sejauh yang penulis ketahui, tidak banyak intelektual yang mencoba mene- 
lusuri dan mengembangkan gagasan besar Abu Hanifah ini. Namun demikian, 
ada sosok intelektual Muslim yang memiliki spirit yang sama meski berangkat 
dari perspektif yang berbeda. Ia adalah Ibn Hazm, di mana karyanya al-Muhalla 
berusaha mengintegrasikan tauhid, usul fikih, dan fikih. Sementara itu, dari 
kalangan intelektual Muslim modern adalah Muhammad Syalthut yang menulis 
kitab al-Islam: “Agidah wa Syari'ah. Spirit itu ada, namun masih harus terus 
dikembangkan. 


Al-Kalam 

Nama lain dari tauhid adalah al-kalam. Penamaan tauhid dengan al-kalam 
ini sangat fenomenal, karena menjadi bagian yang tidak dapat dipisahkan dari 
sejarah perkembangan pewacanaan teologis dalam Islam. Tauhid dinamakan 
dengan ( “ilm) al-kalam, karena dalam sejarah perkembangan pewacanaannya, 
tauhid tidak lepas dari pewacanaan. Konsepsi pewacanaan ini penting, karena 
pewacanaan membangun dan merumuskan argumentasi dan argumentasi meng- 


hasilkan konsepsi-konsepsi dasar tauhid. Oleh karena itu, tidak ada tauhid tanpa 


al-kalam (wacana) dan tidak ada wacana (al-kalam) tanpa orientasi teologis 
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atau tauhid. Secara lebih terperinci, M. Hasbi ash-Shiddiegy menyebutkan be- 
berapa alasan mengapa ilmu ini disebut dengan Ilmu Kalam, yaitu: (1) proble- 
matika yang diperselisihkan oleh para ulama dalam ilmu ini yang menyebabakan 
umat Islam terpecah ke dalam beberapa golongan adalah masalah Kalam Allah 
swt. atau Al-Our'an, apakah diciptakan (makhlug) atau tidak (gadim), (2) ma- 
teri-materi ilmu ini adalah teori-teori (al-kalam), tidak ada di antaranya yang di- 
wujudkan ke dalam kenyataan atau diamalkan dengan anggota badan, (3) dalam 
menerangkan cara atau jalan menetapkan dalil pokok-pokok akidah, ilmu ini serupa 
dengan ilmu mantig, (4) ulama-ulama muta'akhirin membicarakan dalam ilmu 
ini hal-hal yang tidak dibicarakan oleh ulama salaf, seperti penakwilan ayat-ayat 
mutasyabihat, pembahasan tentang pengertian gada, kalam, dan lain-lain.” 

Ada beberapa karya yang menggunakan konsep kalam sebagai inti kajian 
yang hendak disodorkan oleh penulisnya. Misalnya kitab Nihayah al-Igdam fi 
Tlm al-Kalam,” al-Mawagif fi “Alim al-Kalam,?' Jawahir al-Kalamiyyah,” dan 
Asas at-Tagdis fi Ilm al-Kalam.” Permasalahan muncul ketika ah! al-kalam 
terlalu banyak berwacana sehingga ada kesan orientasi teologisnya menjadi 


ditinggalkan atau tertinggal. Atau sebaliknya, ahl at-tauhid berusaha menghindari 


28Muhammad Abduh, Risalah Tauhid, terj. Firdaus A.N. (Jakarta: Bulan Bintang, 
1987), hlm. 3-4. 

ZM, Hasbi ash-Shiddieay, Sejarah dan Pengantar Ilmu Tauhid/Kalam (Jakarta: 
Bulan Bintang, 1973), hlm. 10. 

32As-Sahrastani, Nihayah al-Igdam fi 'Ilm al-Kalam (Bagdad: Maktabah al- 
Muslanna», 1964). 

3 Idhuddin al-liji, al-Mawagif fi “Alim al-Kalam (Bairut: “Alam al-Kutub, t.t.). 

2Thahir al-Jazairi, Jawahir al-Kalamiyyah fi Idah al-'Agidah al-Islamiyyah 
(Semarang: Toha Putra, t.t.). 

2Fakhruddin ar-Razi, Asas at-Tagdis fi “Ilm al-Kalam (Bairut: Mw'assasah al- 
Kutub as-Sagafiyyah, 1415 H). | 
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banyak wacana karena ada ketakutan akan kehilangan makna dan orientasi 
teologisnya, yakni tauhid. Permasalahan tersebut terjadi dari dulu sampai seka- 
rang, namun ada kesan tidak ada usaha titik temu di antara keduanya. Padahal, 
permasalahan keduanya cukup simpel, ahl at-tauhid takut kebablasan dan ah! 
al-kalam kebablasan yang menakutkan. Persoalan ini akhirnya menimbulkan 
rasa saling curiga di kalangan intelektual Muslim. Seakan-akan satu pihak mele- 
mahkan pihak lain. Padahal, mereka memiliki tujuan yang sama, yaitu mene- 
gakkan fondasi keyakinan secara utuh. Sebagai salah satu contoh, ketika ar- 
Razi menulis Asas at-Tagdis fi “Ilm al-Kalam, kemudian muncul bantahan 
sekaligus pengkritiknya yang menulis Asas at-Tauhid fi "Ilm al-Kalam. Dalam 
konteks kebebasan intelektual, sesungguhnya hal ini tidak ada persoalan. Pola 
demikian sudah menjadi kebiasaan di kalangan intelektual. Namun, yang menjadi 
persoalan adalah ketika mereka bergulat dalam persoalan benar dan salah dalam 
melihat sebuah karya atau kajian. 

Kekhawatiran seperti ini sesungguhya tidak perlu terjadi. Sebab, menurut 
al-Ijji, misalnya, ilmu kalam adalah ilmu yang mampu membuktikan kebenaran 
akidah agama Islam dan menghilangkan kebimbangan dengan menghadirkan 
argumen. Sementara itu, menurut Ibn Khaldun, ilmu kalam adalah ilmu yang 
mengandung argumentasi rasional yang digunakan untuk membela akidah-akidah 
i»maPniyyah dan mengandung penolakan terhadap pandangan ahli bid'ah yang 
di dalam akidah-akidahnya menyimpang dari mazhab as-salaf as-salih dan ah! 
as-sunnah, untuk kemudian masuk pada keyakinan hakiki yang menjadi rahasia 


dari tauhid.“ Pandangan Ibn Khaldun ini jelas menunjukkan bahwa kalam tidak 


“Dalam Ibn Khaldun, al-Mugaddimah, juz Il, hlm. 458, Ibn Khaldun menulis: 
Hide Cp Lalat YI (Cat nia Ke Sipall Cole AJ y Aaliall AlaNYL Aoi! Alia! Co alamat! yani ale 
sam gil ya Rasa dikin!! 028 jung Kisali al 4 cabuli 
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untuk menghancurkan tauhid, kalam justru akan sampai pada sirr at-tauhid. 
Sebab, tauhid yang berada dalam sanubari manusia perlu ditopang dengan ke- 
kuatan argumentasi secara rasional dengan menghadirkan argumentasi-argu- 
mentasi tersebut secara jelas.” 

Dengan dasar pandangan Ibn Khaldun tersebut, penulis berpendapat bahwa 
antara tauhid, heresiografi, al-figh al-akbar, usul ad-din, dan “ilm al-kalam ti- 
dak ada perbedaan yang mendasar. Semuanya menjadi satu kesatuan yang tidak 
bisa dilepaskan. Sebab, satu perspektif penamaan justru akan mempertajam 
visi dan orientasi, memperkaya muatan, serta menambah kekuatan dan kesolidan 
suatu kajian. Tauhid tidak semata diklaim sebagai suatu keyakinan yang tidak 
perlu didiskusikan, sebagaimana juga ilmu kalam tidak semata diklaim sebagai 
suatu perdebatan atau pewacanaan yang tidak perlu mendiskusikan keyakinan. 
Logika yang sama juga berlaku dalam nama-nama lainnya. 

Namun demikian, untuk konsistensi kajian, apa yang didiskusikan dalam 
tulisan ini ada dalam ruang kajian ilmu tauhid. Oleh karena itu, tauhid akan men- 
Jadi himpunan pengetahuan yang akan dijadikan sebagai gerbong untuk membawa 
semua muatan dan mengangkut ke dalam gerbong tersebut tema-tema yang 
selama ini belum terbawa dan termarjinalisasikan untuk kemudian dibawa ke 
dalam satu visi yang sama, yakni visi terwujudnya keyakinan yang kokoh kepada 
keesaan Allah swt. sebagai modal bagi keyakinan visioner kehidupan manusia 


dengan risalah ar-rasul Nabi Muhammad saw. sebagai pembawa petunjuk risalah. 


Menurut Ibn Khaldun, sebagaimana dikutip oleh A. Hanafi, ilmu kalam adalah 
ilmu yang berisi alasan-alasan yang mempertahankan kepercayaan-kepercayaan 
iman dengan menggunakan dalil-dalil pikiran dan berisi bantahan terhadap orang- 
orang yang menyeleweng dari kepercayaan-kepercayaan golongan ahli salaf dan 
ahli Sunnah. A. Hanafi, Theologi Islam, hlm. 10. 
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Tauhid 

Nama kajian tentang berbagai aspek ketuhanan berikut keyakinan terhadap- 
Nya sering diistilahkan dengan tauhid. Bahkan, kata ini sangat umum digunakan, 
kata yang paling familier di telinga dan di hati karena umum digunakan dan 
cenderung memberikan rasa nyaman dan aman. Di kalangan intelektual klasik, 
mereka sangat jarang menggunakan kata tauhid untuk kajian-kajian teologis 
yang mereka tulis. Sepengetahuan penulis, hanya ada satu tokoh yang menulis 
karyanya dengan judul at-tauhid, yaitu Imam al-Maturidi (w. 333 H/944 M).” 
Bagi al-Maturidi, tauhid merupakan dimensi yang paling inti dalam memahami 


eksistensi ketuhanan. Menurutnya: 


“ulas! Any Uya 053 le gi PIN oya dil ya Cai al Alanag AISI, AA 6 pasa 2 YI 
AN Ha yaa “Ab yah ag Gb Aina CbasYI AS) Ceaga A OI 1 anal! Alarag Tan JIYU dil Zi yaa 
AAN Jala ya 3 yaa! dana Aaihamn gila dil Z8 yaa agan gl Cenalali Jala gd 3 af pall Kelana y Ailicag 


Konsep tauhid mulai berkembang pada era “kemunduran” Islam yang 
diarahkan untuk meneguhkan kembali ajaran-ajaran keislaman di tengah realitas 
kemerosotan sosial, politik, dan kajian-kajian keagamaan. Spirit inilah yang 
kemudian dijadikan sebagai latar belakang pentingnya kembali ke ajaran Islam 
yang paling tepat sebagaimana diajarkan oleh Nabi Muhammad saw. Di antara 
penggagasnya ada Muhammad bin Abdul Wahhab (w. 1782 M) yang menulis 
Kitab at-Tauhid dan beberapa kitab lainnya yang secara umum tema kajiannya 


tentang keimanan. Masih dalam semangat arus gagasan ini, Kitab at- Tauhid di 


3A I-Maturidi, Kitab at-Tauhid (Bairut: Dar al-Tlm, t.t.). 

“fbid., hlm. 26. 

8Muhammad bin Abdul Wahhab, Kitab at-Tauhid (Jeddah: Maktabah Sa 'udiy- 
yah, tt.). 
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antaranya diberi penjelasan lebih lanjut oleh salah seorang pengikut gerakan 
yang kemudian dikenal dengan nama Wahabi ini yang bernama Abd ar-Rahman 
bin Hasan (w. 1258 H) yang menulis kitab Fath'al-Majid.? Tidak semata sema- 
ngat puritanisme sebagaimana dikembangkan oleh Muhammad bin Abdul Wah- 
hab, semangat lainnya adalah semangat modernism. Tauhid dengan semangat 
ini ditulis oleh Muhammad Abduh (w. 1905 M) dalam sebuah kitab yang berjudul 
Risalah at-Tauhid dan Sayyid Ahmad Khan (w. 1898 M) dalam sebuah kuliah 
yang diberi judul Jadid “Ilm al-Kalam.” Hal yang sama juga dilakukan oleh 
Waliyyullah ad-Dahlawi yang menulis Hujjah Allah al-Baligah, meskipun sema- 
ngatnya lebih pada orientasi sufistik. Lepas dari itu semua, ada alur penalaran 
yang runut bahwa paradigma tauhid yang dikembangan oleh sebagian intelektual 
Muslim modern yang kemudian identik dengan gerakan salafisme ini selalu 
bersandar pada Kitab at-Tauhid karya Muhammad bin Abdul Wahhab, kitab 
al- Agidah al-Wasitiyyah karya Ibn Taimiyyah, dan al-'Agidah at-Tahawiyyah 
karya ath-Thahawi. Semuanya mengerucut pada konsep tauhid yang berarti 
pemurnian ajaran keagamaan Islam. Gerakan ini akhir-akhir ini berkembang 
pesat di wilayah Asia Selatan dan Timur Tengah. 

Fenomena gerakan tauhidisme di atas perlu diapresiasi, dipahami, dan ditem- 
patkan dalam ruang gerak dan wacananya yang memang khas. Proses interaksi 
dan polarisasi kajian atau perspektif pasti akan terjadi, namun tentu dengan 


adanya dialog, sikap terbuka, dan sikap saling memahami perbedaan. Kondisi 


Abd ar-Rahman bin Hasan, Fath: al-Majid (Riyad: Mu'assasah Ouztdubah, 
tt). 


“Naskah pidato atau kuliah ini di antaranya diterjemahkan oleh Christian W. 
Troli dalam Sayyid Ahmad Khan: A Reinterpretation of Muslim Theology (New 
Delhi: Vikas Publishing, 1978), hlm. 307-332. 
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ini masih perlu dipupuk dan dibangun. Saat ini, proses ortodoksi di satu sisi 
dan proses heterodoksi di sisi lain sangat mondial. Sarana-sarana yang meng- 
gunakan jaringan international network dalam cyber realities menjadi tantangan 
dan sekaligus peluang bagi tumbuh kembangnya pemikiran yang terbuka untuk 
diuji oleh publik. 


€. Makna dan Tujuan Ilmu Tauhid 


Karena fokus kajian dalam tulisan ini adalah tauhid, maka makna tentang 
tauhid dihadirkan di sini. Ilmu tauhid tersusun dari dua kata, yakni ilmu dan 
tauhid, bukan dari kata tauhid semata. Ilmu, jika diambil dari bahasa Arab, 
berarti pengetahuan, segala sesuatu yang diketahui oleh seseorang itulah yang 
dinamakan sebagai pengetahuan. Dengan demikian, dari perspektif ini, penge- 
tahuan lebih merupakan hasil dari sesuatu yang diperoleh atau dimiliki oleh 
seseorang. Makna ini tentu berbeda dengan konsep logos yang berasal dari 
bahasa Yunani yang juga berarti ilmu, tetapi /ogos di sini lebih merupakan wacana 
dan sabda yang diberikan kepada seseorang, sabda atau wacana inilah yang 
juga dipahami sebagai ilmu. Dengan makna tersebut, makna yang paling dasar 
dari ilmu dalam tradisi Yunani, di samping hasil, juga ada pada proses transmisi 
di dalamnya. Kembali kepada makna ilmu di atas, jika kemudian ilmu adalah 
pengetahuan yang dimiliki, maka persoalannya adalah apakah pengetahuan ter- 
sebut benar-benar sebagai ilmu atau bukan? Pertanyaan ini sekaligus menun- 
jukkan bahwa ilmu memiliki kriteria dan prasyarat tertentu. Secara umum, 
kriteria tersebut meliputi standar atau tolok ukur kebenaran yang digunakan 


atau dasar pembenaran, sifatnya yang sistematis, dan intersubjektif."' 


“ISuparlan Suhartono, Filsafat Ilmu Pengetahuan (Yogyakarta: ar-Ruzz, 2005), 
hlm. 8-17. i 
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Apa pun tolok ukur kebenarannya, tentu tidak mengurangi derajat kebenaran 
yang ada, karena masing-masing memiliki tolok ukur sendiri. Namun, satu hal 
yang tidak bisa dilepaskan adalah sifatnya yang sistematis. Artinya, ilmu mem- 
punyai sistematikanya tersendiri dalam mengurai, menyimpulkan, atau meru- 
muskan sesuatu. Di samping itu, ilmu juga memiliki ranah objektivitasnya. Ketika 
diberi label ilmu, maka ia harus objektif. Artinya, pemahaman satu orang dengan 
orang lain terhadap ilmu tersebut sama. Ilmu tidak bisa dimonopoli oleh pihak 
tertentu semata. Jika terjadi demikian, berarti ia tidak intersubjektif, tetapi masih 
subjektif. 

Tentang tauhid telah dijelaskan di bagian awal bab ini. Adapun yang dimaksud 
dengan ilmu tauhid, Muhammad Abduh dalam Risalah at-Tauhid mendefinisikan 
ilmu tauhid sebagai ilmu yang membahas tentang wujud Tuhan, sifat-sifat yang 

wajib dan boleh ditetapkan bagi-Nya, juga membahas tentang rasul-rasul untuk 
membuktikan kebenaran kerasulannya serta apa yang wajib ada pada mereka 
dan apa yang boleh serta tidak boleh dinisbahkan kepada mereka.” 

Tujuan kajian ilmu tauhid adalah: (1) untuk memperkenalkan kepada seluruh 
umat manusia terhadap keber-ada-an Allah swt. dan posisi-Nya yang sentral 
dalam kehidupan manusia, (2) untuk mengajak seluruh umat manusia agar 
dapat mengikuti dan patuh pada konsekuensi-konsekuensi teologis atas keyakinan 
terhadap keber-ada-an Allah swt.: (3) untuk mendapatkan keyakinan (believ- 
ing) yang terpatri dalam hati setiap manusia, (4) untuk membangun visi, 
Optimisme, dan orientasi yang jelas, baik dalam kehidupan maupun sesudahnya, 


melalui risalah Nabi Muhammad saw. 


$ 2Muhammad Abduh, Risalah at-Tauhid (Bairut: Dar al-Fikr, 2001), hlm. 3. 
. 8M. Yusran Asmuni, Ilmu Tauhid (Jakarta: Citra Niaga Rajawali Pers, 1993), 
| hlm. 5-6. | 
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Dari paparan di atas, tauhid ingin mengatakan bahwa manusia adalah makh- 
luk monoteistik. Ia secara antropologis dan sosiologis selalu menunjukkan fakta 
atas peran dan eksistensi ketuhanan dalam hidupnya. Realitas ini kemudian 
diperkuat dengan ajaran-ajaran keagamaan, termasuk dalam Islam dengan kon- 
sep tauhidnya. Dengan makna demikian, manusia mengenal tauhid bukan dari 
kekosongan konsep, tetapi dari bagian mata rantai pemahaman yang dibangun. 
Proses mata rantai ini tidak dapat memisahkan antara satu fase atau pemahaman 
dengan pemahaman berikutnya. Oleh karena itu, mereka selalu berusaha me- 
ngombinasikan atau memahami pemahaman baru dengan tolok ukur pemahaman 
berikutnya. Akibatnya, ada proses penafsiran-penafsiran atau hermeneutika ga- 
gasan yang terjadi dalam proses internalisasi ajaran yang terjadi di masyarakat. 
Ruang yang sering dipahami sebagai proses asimilasi oleh para antropolog ini 
menjadi tantangan dan sekaligus satu hal yang perlu disadari dalam konteks 
upaya dan tujuan purifikasi ajaran yang akhir-akhir ini sering dimunculkan oleh 


sebagian kalangan umat Islam. 


D. Ruang Lingkup Tauhid 


Berbicara tentang ruang lingkup kajian tauhid adalah berbicara tentang 
kajian ad-dunya wa ma fiha.” Ruang lingkup tauhid adalah lingkaran ruang 
lingkup kosmos manusia. Tanpa berbicara secara luas seperti itu, tauhid menjadi 
tema kajian yang tidak mengenai sasaran sehingga sulit untuk diuraikan lebih 
mendalam. Meski ruang lingkup tauhid berada dalam ruang lingkup kosmos 
yang mahaluas, namun manusia tetap menjadi bagian yang paling sentral. Ruang 


lingkup tersebut dapat digambarkan sebagai berikut. 


“Jbid., hlm. 71-88. 
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Dari gambar di atas, jelas terlukis bahwa ruang lingkup tauhid berada dalam 


relasi segitiga yang berada dalam lingkaran kosmos. Luas segitiga sejajar meng- 
ikuti luas lingkaran kosmos tersebut. Semakin luas pencapaian pengetahuan 
manusia atas kosmos, secara otomatis ia tetap berada dalam posisi titik yang 
sama sebagai bagian dari salah satu sudut dari segitiga teologis. Posisi dan titik 
kajian tentang Allah swt. berada di atas. Berikutnya pada titik sisi kanan terdapat 


posisi manusia, sementara posisi titik sebelah kiri terdapat posisi nabi dan rasul. 


Gambar tersebut menujukkan bahwa ruang lingkup kajian tauhid berada dalam 


dialektika tiga titik sentral, yaitu titik Tuhan dan ketuhanan, titik kenabian dan 
risalah, serta titik manusia dan kemanusiaan. 

Yang perlu diperhatikan lagi adalah adanya garis melintang tidak berujung 
dan cenderung menurun dari sisi kiri menuju sisi kanan. Itulah garis demarkasi 
antara realitas yang bersifat h/issiyyah (realitas fisis) dengan realitas di atasnya 
yang bersifat gairu h?issiyyah (realitas metafisis). Gambaran tersebut menun- 
jukkan bahwa ruang kajian tauhid selalu menyentuh dua ranah, ranah fisis dan 
ranah metafisis: ranah h?issiyyah (empiris) dan ranah gairu hJissiyyah." Dalam 
konteks itulah peran “ilm al-kalam mulai diperlukan dan dalam konteks itu pula 
tauhid identik sebagai al-figh al-akbar. Bahkan, dalam titik itu pula konstruksi 
keilmuan tauhid sebenarnya sangat kompleks. Sebab, ada tarik-menarik antara 
gagasan pesimistik yang ingin membawa tauhid kembali pada ruang sempitnya 
sebagai suatu keyakinan yang tidak perlu didiskusikan dan gagasan optimistik 
yang ingin membawa tauhid pada ruang gagasan yang luas dan menantang 
untuk terus didiskusikan. Dalam titik ini pula al-Ghazali menyampaikan kekha- 
watirannya." 

Titik Tuhan dan titik nabi atau rasul terhubung melalui satu garis yang 
jelas dan berbentuk vertikal namun tetap berpola dialektis. Dalam garis ini ada 


dua media dan peran penghubung, yaitu al-malak yang direpresentasikan oleh 


Dalam ruang itulah wacana yang digagas oleh para tcosof seperti Ibn Arabi 
melalui al-Fusus al-Hikam, Shadruddin asy-Syairazi lewat al-Hikmah al-Muta 'aliy- 
yah, dan Suhrawardi dalam Hikmah al-Isyrag berada. Mereka semua mencoba meng- 
gapai wilayah-wilayah yang melampaui tersebut dalam sebuah wacana. Tentunya 
manfaat pewacanaan tersebut tetap pada ranah realitas keyakinan manusia dalam 
merumuskan dan memahami serta menerjemahkan eksistensi ketuhanan mereka dalam 
kehidupan. 

#SAI-Ghazali, al-Mungiz min ad-Dalal (Amman: Dar al-Fath!, t.t.), him. 39. 
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Jibril dan al-wahy. Dua entitas inilah yang menghubungkan dan mengomuni- 
kasikan antara Tuhan dan rasul-Nya. Untuk itu, berbicara tentang relasi ketu- 
hanan dan risalah tidak dapat dilepaskan dari pembicaraan tentang konsep malai- 
kat dan konsep wahyu. Sebab, dari dua entitas itulah eksistensi nabi dan rasul 
dapat terwujud. 

Titik rasul dan titik manusia juga terhubung dengan garis horizontal, di 
mana dalam garis tersebut terdapat dua media dan sekaligus sebagai peran 
penghubung, yaitu ar-risalah dan al-kitab. Ar-risalah adalah identitas bagi orang- 
orang terpilih yang telah diberi wahyu. Sementara, al-kitab merupakan bentuk 
eksistensial dari wahyu yang ada dalam ruang gairu hissiyyah menjadi suatu 
al-kitab yang berada dalam ruang hissiyyah. 

Berikutnya adalah titik manusia dan titik Tuhan. Kedua titik ini terhubung 
secara langsung yang tidak terwakili oleh media atau relasi penghubung apapun, 
tetapi oleh suatu kepastian yang membedakan secara radikal antara Tuhan dan 
makhluk-Nya, yaitu melalui al-gada wa al-gadar serta al-yaum al-akhir/as-sa'ah/ 
al-ajal. Memang ada peran al-malak dalam relasi antara Tuhan dan manusia, 
namun tidak setegas peran a/l-malak dalam relasi Tuhan dan kenabian. 

Dari paparan di atas, kajian tauhid tidak semata-mata berbicara tentang 
Tuhan atau ketuhanan, tauhid juga membicarakan tentang posisi dan peran 
manusia sebagai subjek sekaligus objek yang sesungguhnya tidak boleh diting- 
galkan, karena manusia itulah yang mendiskusikan tentang Tuhan. Peran manusia 
ini sentral. Sebab, Allah swt. dengan segala kekuasaan-Nya mendelegasikan 
ide-idenya melalui Jibril untuk kemudian diterjemahkan ke dalam realitas 
kemanusiaan (ar-risalah) melalui orang-orang yang terpilih (rasul). Dengan demi- 


kian, rasul juga meryadi bagian dari ruang lingkup dalam kajian tauhid. Kiranya, 


eksistensi dan keber-ada-an Allah swt. tidak dapat dipahami tanpa melalui peran 
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dan wahana ar-risalah yang dibawa oleh rasul-Nya. Begitu pula terhadap kedua 
entitas tersebut, yakni Allah swt. dan rasul-Nya. Pengkajiannya tidak banyak 
membawa manfaat tanpa peran manusia sebagai subj ek pengkajinya dan seka- 
ligus sebagai objek atas peran dominan Allah swt. dan rasul-Nya. 

Ruang lingkup di atas sekaligus menunjukkan bahwa tauhid menjadi suatu 
grand design yang seharusnya menjadi spirit bagi keseluruhan kehidupan, di 
mana di dalamnya terdapat wor/dview, sebagaimana dikemukakan oleh Raji al- 
Farugi. Tauhid menjadi sebuah desain besar yang akan membentuk dan menata 
kehidupan sekarang dan akan datang. Bentukan dan tatanan tersebut menjadi 
urgen. Sebab, perkembangan ilmu dan teknologi di masa yang akan datang se- 
lalu menghadirkan pertanyaan yang harus dijawab oleh agama, di mana pada 
saat yang sama, ilmu dan teknologi juga meninggalkan ruang-ruang gelap yang 
tidak dapat dijawab oleh dirinya sendiri. Dua persoalan tersebut kiranya juga 
mampu diberi solusi oleh tauhid. 

Pada saat yang sama, gambaran ruang lingkup di atas juga menjadi para- 
digma tersendiri bagi kajian-kajian tauhid berikutnya. Paradigma tersebut menun- 
jukkan peran manusia tidak semata-mata sebagai objek yang pasif, tetapi juga 
menjadi subjek yang aktif serta menentukan arah dan eksistensi kajian tauhid. 
Namun demikian, dari paradigma tersebut, titik manusia bukan segala-galanya, 
sebagaimana juga titik Tuhan dan titik rasul yang juga bukan segala-galanya, 


yang menjadi segala-galanya adalah interelasi di antara ketiganya yang mem- 


bentuk suatu dialektika eksistensial yang sempurna.” 
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SEJARAH 


A. Pendahuluan 


SEBAGAI suatu ilmu, tauhid tidak lepas dari sejarah dan perkembangan. 
Sejarah dan perkembangan yang ada dalam ilmu tauhid juga tidak lepas dari 
sikap tauhid sebagai subjek kajian yang menerima untuk dibentuk dan dikem- 
bangkan. Sejarah dan perkemban gan tauhid menunjukkan bahwa gagasan tentang 
proses penjelasan dan pemaknaan serta sosialisasi tentang konsep keesaan Tu- 
han melalui proses historisitas panjang dan bahkan tidak akan pernah selesai 
sampai hari yang terakhir. 

Sejarah tauhid dimulai semenjak lahirnya sejarah kemanusiaan. Sebab, seja- 
rah kemanusiaan selalu berusaha untuk menemukan Sang Khalig sebagai pem- 
beri solusi dan tempat menyerahkan seluruh persoalan manusia pada waktu 
itu. Namun demikian, karena keterbatasan ruang dan waktu, kajian sejarah ini 
dimulai pada era Nabi Muhammad saw., dilanjutkan pada era al-Khulafa' ar- 
Rasyidun, era at-tadwin, era pertengahan Islam, era kebangkitan Islam atau 


era modern, dan terakhir perkembangan di era kontemporer sekarang ini.' 


'Sebagai tambahan informasi, lihat Tilman Nagel, The History of Islamic Theo- 
logy from Muhammad to The Present (Princeton: Markus Wiener, 2000). 
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B. Era Kenabian 


Era kenabian adalah waktu dimulainya gagasan-gagasan ketauhidan yang 
dikenalkan oleh Nabi Muhammad saw. sebagai rasul kepada masyarakat. Pada 
era kenabian ini, tauhid dipahamkan kepada masyarakat melalui berbagai macam 
dimensi dan ruang pemahaman yang berbeda-beda. Pola selektif semacam ini 
terjadi karena gagasan ketauhidan selalu dinamis bersama dinamika masyarakat 
waktu itu. Masyarakat pada era kenabian ini bukanlah masyarakat yang buta 
sama sekali tentang konsep Tuhan dan ketuhanan. Mereka mengenal konsep 
Tuhan sebagai ar-Rabb yang mengatur hujan dan lainnya (O.S. al-“Ankabut 
(291: 61 dan 63). Mereka juga tahu tentang konsep ar-Rabb sebagai pemilik 
hakiki Ka'bah (O.S. Guraisy (106): 1-3). Dari informsi ini, Nabi Muhammad 
saw. sesungguhnya tinggal melanjutkan, meluruskan, dan menajamkan konsep- 
konsep rububiyyah yang telah dimiliki oleh masyarakat pada waktu itu. Pada 
saat yang sama, Nabi Muhammad saw. tentunya akan bersama masyarakat 
dalam usaha memasukkan ide-ide reformatif tentang ketuhanan, di mana langkah 
Nabi saw. yang pertama adalah mereformasi gagasan rububiyyah yang memang 
sudah dimiliki oleh masyarakat. Reformasi ini berjalan pelan namun pasti. Proses 
panjang ini dilakukan oleh Nabi saw. dengan sabar ketika berada di Mekah. 

Reformasi rububiyyah yang dilakukan oleh Nabi Muhammad saw. adalah 
upaya memperjelas siapa sesungguhnya ar-Rabb itu? Penjelasan ini penting 
untuk mengantisipasi berbagai kemungkinan terjadinya salah tafsir di kalangan 
tokoh masyarakat Mekah yang bisa berimplikasi pada terjadinya ketegangan 
dan perselisihan di antara mereka. Pada saat yang sama, usaha ini dimaksudkan 
oleh Nabi saw. sebagai bentuk pengoreksian dan pembentukan legitimasi tentang 


konsep Tuhan secara lebih natural tanpa kekerasan sama sekali, atau memben- 


turkan secara konfrontatif antara gagasan teologis masyarakat Mekah dengan 
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gagasan teologis kenabian yang dibawa oleh Nabi Muhammad saw. 

Koreksi yang dilakukan oleh Nabi Muhammad saw. lebih pada penegasan 
dan identifikasi lebih spesifik terhadap ar-Rabb. Sebab, sebelumnya ada kesan 
keberjarakan antara substansi atau mindfirm dengan realitas yang dipahami 
oleh masyarakat Mekah. Mereka belum tersentuh, karena konsep rububiyyah 
secara wujud lebih dekat dengan realitas sekitarnya seperti Ka” bah (baca: pusat), 
hujan (baca: alam), dan pertolongan (baca: kondisi psikologis masyarakat). 
Oleh karena itu, Nabi saw. melakukan reformasi pada dimensi yang lebih sub- 
stantif dan wilayah sasaran yang langsung tertuju pada diri pribadi setiap ma- 
syarakat, bahwa ar-Rabb, menurut Nabi saw., bukan sekadar dalam ranah 
sosial, tetapi ar-Rabb yang ada dalam wilayah yang paling pribadi, yaitu diri. 
Itulah posisi dan identitas ar-Rabb sebagai ar-Rabb yang menciptakan manusia 
(O.S. al-“Alag |96|: 1-5). Dengan itu, terbangun pribadi-pribadi kuat yang betul- 
betul mampu bangkit dari berbagai macam keterpurukan sosial Mekah pada 
waktu itu. 

Ada proses legitimasi hitoris yang juga dibangun oleh Nabi Muhammad 
saw. melalui reformasi ini. Melalui peran istrinya, Khadijah, yang ikut membantu 
proses sosialisasi, Nabi saw. ke sana kemari menunjukkan gagasan rububiyyah 
yang dimaksud sampai kemudian oleh para rahib diyakini sebagai penerus refor- 
masi teologis sebagaimana telah dilakukan oleh Nabi Musa a.s. dan Nabi Isa 
a.s. Proses legitimasi historis ini tentunya tidak mudah, karena identitas dan 
kesamaan persepsi sangat susah untuk disinkronkan. Namun, karena sosok 
kewibawaan dan kebijaksanaan yang ditunjukkan oleh Khadijah dan Nabi saw. 
sendiri, maka proses di atas bisa terlewati secara mudah dan legitimasi historis 
sudah ada di tangan Nabi saw. Itu semua terekam secara valid dalam Sahih al- 
Bukhari dalam “Kitab al-Iman”. 


Pada saat yang sama, legitimasi sosial dengan sendirinya terbangun secara 
perlahan. Di samping itu, Nabi saw. sendiri sejak awal keberadaannya di Mekah 
sudah menempatkan dirinya sebagai satu-satunya orang yang mendapatkan 
predikat al-amin karena konsistensinya pada amanah masyarakat yang ia emban. 
Dengan demikian, ada kemudahan ketika Nabi saw. menyampaikan gagasan- 
gagasan teologisnya ke masyarakat, sebuah gagasan yang tentu dilandasi oleh 
misi risalah yang ia terima. 

Secara sederhana, konsepsi rububiyyah yang dicanangkan dan didak- 
wahkan oleh Nabi Muhammad saw. dirumuskan dengan suatu upaya pemaknaan, 
pemahaman, dan kemudian keyakinan yang tumbuh di setiap hati masing-masing 
orang tentang Allah swt. sebagai ar-Rabb al- 'alamin. Pemahaman yang demikian 
memiliki nilai reformatif, sehingga penerapannya di masyarakat tidak mudah, 
apalagi menyangkut keyakinan. Pemahaman tersebut perlu disosialisasikan. Se- 
bab, pengakuan adanya ar-Rabb yang selama ini diyakini oleh masyarakat di- 
anggap belum cukup, apalagi jika ar-Rabb disimbolisasikan melalui berbagai 
macam media fisik yang menjadikan jauhnya pemaknaan dengan pemahaman 
yang ada. 

Namun demikian, dengan keteguhan, kearifan, dan keyakinan yang dimiliki 
oleh Nabi Muhammad saw., upaya yang dilakukan mulai menemukan hasilnya. 
Satu persatu masyarakat Mekah mulai mengikrarkan diri menjadi bagian dari 
orang-orang yang mereformasikan dirinya secara teologis. Reformasi teologis 
tersebut ternyata tidak selesai sampai di situ. Reformasi teologis menuntut kon- 


sekuensi reformasi berikutnya yang lebih kompleks. Sebab, mereka yang meng- 


?Matdawan Noor, Agidah dan Ilmu Pengetahuan dalam Lintasan Sejarah Di- 
namika Budaya Manusia (Yogyakarta: Penerbit Yayasan Bina Karier, 1988), hlm. LI. 
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: aku dirinya beriman harus mulai memahami dan meyakini Allah swt. sebagai 
ar-Rabb semata, tetapi juga lahirnya pemahaman dan keyakinan tentang Allah 
swt. sebagai satu-satunya al-ilah. Tauhid rububiyyah lebih menekankan pada 
terbentuknya pemikiran deduktif-teosentris, sementara tauhid uluhiyyah lebih 
menekankan pada terbentuknya pemikiran induktif-teosentris. Pemikiran deduktif 
lebih menekankan pada lahirnya identifikasi-identifikasi universal yang meng- 
indikasikan adanya ar-Rabb, sedangkan pemikiran induktif lebih menekankan 
pada lahirnya refleksi-refleksi eksistensial yang menuntut adanya al-ilah al- 
wahid. 

Oleh karena itu, tauhid uluhiyyah pada dasarnya mengarahkan masyarakat 
untuk sampai pada lahirnya keyakinan yang berprinsip pada apa yang sering 
disebut sebagai monoteisme absolut. Mewujudkan keyakinan monoteisme ab- 
solut pada masyarakat yang memiliki akar keyakinan polytheistic yang kuat 
tentu menjadi tantangan tersendiri dan hal itu tidak mudah dilakukan oleh Nabi 
Muhammad saw: 

Usaha reformasi teologis yang dilakukan oleh Nabi Muhammad saw. tersebut 
menimbulkan reaksi penolakan dan bahkan konfrontasi. Sebab, ternyata refor- 
masi teologis berimplikasi pada reformasi di bidang-bidang lainnya, seperti sistem 


peribadahan, paradigma pemikiran, struktur sosial, dan worldview suatu ma- 
syarakat. Semuanya itu dilakukan oleh Nabi saw. beserta sahabat-sahabatnya 
secara bertahap dan memakan waktu yang tidak sebentar. Meskipun reformasi 
tersebut ditopang oleh wahyu dan risalah, dapat dikatakan bahwa proses refor- 


masi berjalan di tempat. Sebab, ketika reformasi tersebut menyentuh bidang- 


Muhammad Ahmad, Tauhid-Ilmu Kalam (Jakarta: Pustaka Setia, 1998), hlm. 
29-30. 


bidang yang lain, ternyata persoalannya menjadi lebih kompleks dan mendapat- 
kan resistensi yang lebih kuat sampai memakan waktu bertahun-tahun. Fakta 
demikian menujukkan bahwa proses reformasi sepenuhnya berjalan secara ala- 
miah dan rasional. 

Kondisi demikian pada akhirnya memaksa Nabi Muhammad saw. untuk 
melakukan upaya di tempat lain. Dari beberapa tempat yang dituju, daerah 
Yatsrib ternyata menjadi tempat yang lebih mudah dalam melakukan proses- 
proses berikutnya. Itulah yang kemudian dipahami sebagai al-hijrah. Kemudahan 
ini didapatkan karena karakter masyarakat Yatsrib relatif lebih plural dan terbuka, 
tidak seperti di Mekah yang didominasi oleh suatu kelompok masyarakat tertentu, 
yakni suku Ouraisy, sehingga cenderung lebih tertutup. Keuntungan ini kemudian 
dimanfaatkan betul oleh Nabi saw. dengan membangun bidang-bidang atau 
sistem dan paradigma lainnya yang semuanya berprinsip dan bermuara pada 
nalar monoteisme absolut tersebut. Proses pembangunan bidang dan sistem 
yang menyertainya dengan prinsip itulah yang kemudian dipahami sebagai tauhid 
“ubudiyyah, sebuah gagasan tauhid yang menempatkan semua sistem yang 
ada di masyarakat memiliki orientasi tunggal, orientasi keilahian, orientasi 
ta 'abbudi. Orientasi ta 'abbudi ini penting untuk ditegaskan. Sebab, jika tidak 
berorientasi ta “abbudi, bisa jadi proses reformasi sistem peribadahan, struktur 
sosial, paradigma pemikiran, dan worldview justru tidak jelas dan bahkan menjadi 
ajang perebutan kekuasaan dan menimbulkan kekacauan baru, karena reformasi 
yang ada tanpa visi yang jelas." 

Dari paparan di atas, mungkin ada kesan bahwa tauhid yang dikenalkan 


oleh Nabi Muhammad saw. tidak jauh berbeda dengan reformasi sosial. Kalau 


“Tilman Nagel, The History of Islamic Theology, hlm. 24-72. 
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demikian halnya, apa beda reformasi sosial dengan reformasi teologis yang 
diusung oleh Nabi saw.? Konsep tauhid tidak bisa dilepaskan dari posisi manusia, 
baik sebagai subjek maupun sebagai objek. Oleh karena itu, reformasi tauhid 
yang dilakukan oleh Nabi saw. tidak bisa dilepaskan dari reformasi sosial. Atau 
sebaliknya, karena tauhid tidak semata hal-hal metafisis yang tidak menyentuh 
ranah sosial, tauhid justru menjadi pendorong dan sekaligus sebagai visi bagi 
proses reformasi sosial. Tauhid yang demikian bukanlah tauhid dalam arti sempit, 
tauhid sebagai suatu ortodoksi atau dogmatisme, tetapi tauhid yang menjadi 
gist atau ruh bagi proses reformasi manusia dan masyarakatnya untuk terus 
menggapai yang terbaik bagi civi! society, meminjam istilah dari pemerhati sosial, 
dalam sebuah gerakan kolektif secara komprehensif yang diabadikan dengan 
konsep al-inadinah atau the civil society. 

Pada saat yang sama, pemahaman tentang gagasan ketauhidan yang dila- 
kukan atau gagasan tentang tauhid yang disampaikan dan dirisalahkan oleh 
Nabi Muhammad saw. tentu tidak seperti kajian tauhid sebagai suatu kajian 
sebagaimana kita pahami saat ini. Perbedaan dasarnya adalah perbedaan persoalan 
dan pewacanaan yang dihadapi. Namun, dari dulu sampai sekarang, kajian 
tauhid mempunyai kesamaan orientasi dan visi, yakni tauhid sebagai orientasi 
dalam seluruh aspek kehidupan yang dilakukan oleh orang yang mengaku dirinya 
sebagai seorang Muslim. 

Dengan penjelasan di atas, tauhid di era kenabian dikemas sedemikian seder- 
hana, sehingga seluruh pertanyaan tentang atau yang berkaitan dengan tema 
tauhid, seperti tentang surga, takdir, dan masih banyak lainnya, langsung dijawab 
oleh Nabi saw. dengan jawaban yang sederhana. Gagasan yang sederhana bukan 


berarti menyederhanakan gagasan. Gagasan sederhana muncul karena memang 


pewacanaannya juga sederhana. Jadi, kesederhanaan kajian justru terjadi karena 


wacananya cukup atau sebatas itu yang diperlukan. 

Pada saat yang sama, ada semacam kajian yang terintegrasi di era kenabian 
ini. Jelasnya, persoalan tauhid dan persoalan lainnya masih dalam satu sumber, 
yaitu dari Nabi saw. Jadi, kadang persoalan nontauhid diselesaikan dengan ja- 
waban tauhid. Hal ini bukan apa-apa, semuanya terjadi karena kajian-kajian 
keagamaan pada masa Nabi cenderung terintegrasi sedemikian rupa. Oleh karena 
itu, satu dimensi yang tidak dapat dilepaskan dari sisi tauhid yang dikembangkan 
oleh Nabi saw. adalah tauhid yang dijadikan basis bagi terwujudnya etika sosial. 
Itulah yang kemudian sering disebut sebagai moral theology. Tauhid tidak semata 
berbicara tentang ketuhanan, tetapi juga berbicara tentang etika dan moralitas. 
Pascakokohnya fondasi teologis dalam arti “ubudiyyah, uluhiyyah, dan rububiy- 
yah, tidak sedikit Nabi saw. kemudian menyampaikan statemen-statemen yang 
berkaitan dengan ethic namun berbasis keimanan. Gagasan tersebut terekam 
jelas dalam hadis-hadis Nabi. Di antaranya: 

5 duadil Kang La 4S Y Lang (Sa Saad CaagY 


c.crpnamd Galill y oa yg oall 3 (ya cmd CSI Cia pSaml Gang) 


Gagasan ketauhidan yang diusung oleh Nabi Muhammad saw. di atas masih 
tetap relevan untuk terus didakwahkan dan diterapkan kepada masyarakat. Lo- 
gika relevansi ada, karena: pertama, proses reformasi masyarakat tidak selesai 
pada satu tahap atau satu tipe tertentu, kedua, konsepsi gagasan ketauhidan 
akan selalu melahirkan pola-pola aktualisasinya sendiri dan tidak meninggalkan 


statisme baru. Keduanya akan terus saling mengapresiasi secara positif. Itulah 


Diriwayatkan oleh al-Bukhari dari Anas r.a. Al-Bukhari, al-Jami' as-Sahih (Bai- 
rut: Dar al-Fikr, 1996), jilid I, “Kitab al-Iman”, hadis no. 12. 
Sfhid., hadis no. 14. | 
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visi Islam itu rahmatan Ii al-'alamin sebagai visi liberasi. 


C. Era al-Khulafa' ar-Rasyidun (11 H/632 M - 41 H/661 M) 


Lepas dari berbagai identitas yang ada, tauhid “ubudiyyah, uluhiyyah, dan 
rububiyyah yang didakwahkan oleh Nabi Muhammad saw. sebagai suatu main- 
stream teologis, gagasan Nabi saw. masih mendapatkan momentumnya untuk 
diaktualisasikan lebih lanjut pada era al-Khulafa' ar-Rasyidun.' Baik secara kuan- 
titatif maupun secara kualitatif, mainstream di atas memang tidak banyak me- 
nimbulkan perdebatan. Namun demikian, bukan berarti tidak ada persoalan 
sama sekali. Artinya, persoalan baru yang berkaitan dengan tauhid atau dinis- 
bahkan kepada tauhid sudah mulai muncul pada era ini. Catatan-catatan historis 
menunjukkan bahwa konsepsi tauhid yang digagas oleh Nabi saw. belum selu- 
ruhnya tuntas atau diterima di kalangan masyarakat yang masih kuat pola nalar 
animis dan sinkretisnya, sehingga tradisi asy-syi r yang lebih identik dengan 
bait-bait mitis dan tradisi al-kahin yang identik dengan ar-rahib masih tetap 
hidup. Untuk itu, yang perlu dipahami adalah bahwa persoalan itu muncul dalam 
proses yang lain. Proses aktualisasi menjadi keniscayaan, karena aktualisasi 
selalu hadir dalam ruang interpretasi. Sementara, interpretasi keagamaan tabiat- 
nya selalu menuju pada autentisitas (keaslian) 2 interpretasi menuju pada 
askripsi-askripsi atau kebiasaan lainnya. 


Proses aktualisasi dan apresiasi dialektis antara perkembangan masyarakat 


"Mereka adalah Abu Bakar ash-Shiddig (632-634 M), Umar bin al-Khattab (634- 
644 M), Utsman bin “Affan (644-634 M), dan Ali bin Abi Thalib (656-661 Mj). Zurkani 
Jahya, Theologi al-Ghazali: Pendekatan Metodologi (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 
1996), hlm. 22. 
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di satu sisi dan pokok-pokok ajaran ketauhidan di sisi lain menjadi suatu proses 
yang paling menarik untuk diamati dan dibaca pada era al-Khulafa' ar-Rasyidun 
karena satu alasan, yakni Nabi saw. sebagai inisiator dan eksekutor tunggal su- 
dah tidak ada lagi, wahyu sudah berhenti. Hal itulah yang kemudian, pada satu 
sisi, era al-Khulafa' ar-Rasyidun menghasilkan kreativitas-kreativitas baru. Na- 
mun, di sisi lain, ternyata kondisi demikian memunculkan kecenderungan lahir- 
nya gerakan, karena klaim autentisitas dan tuntutan untuk mendapatkan justifikasi 
serta legitimasi. Kreativitas baru melahirkan perkembangan reformasi lebih lanjut, 
sementara usaha autentifikasi justru melahirkan pola statisme baru, yang menu- 
rut penulis, tidak sesuai dengan visi tauhid yang dibangun oleh Nabi saw. 
Salah satu kasus yang paling menarik untuk ditelaah dan dapat dijadikan 
contoh bagaimana tauhid berperan, dibaca, dan diaktualisasikan adalah proses 
mekanisme penentuan pola kepemimpinan (al-imamah). Bahwa persoalan al- 
imamah menjadi bagian dari kajian dan dimensi ketauhidan, itu semua 
mengakuinya. Akan tetapi, bagaimana persoalan al-imamah dibaca dan disele- 
saikan oleh perspektif ketauhidan itulah yang menjadikan gagasan tentang al- 
imamah menjadi persoalan yang kompleks.' Kompleksitas tersebut muncul ka- 
rena berpangkal pada tidak adanya kesepakatan antara pilihan kreativitas atau 
pilihan autentifikasi. Pilihan kreativitas yang dilakukan oleh Abu Bakar r.a. dan 
kawan-kawannya serta pilihan autentifikasi dan legitimasi yang dipegang oleh 
pengikut setia Ali k.w. menunjukkan bagaimana konsep tauhid 'ubudiyyah diinter- 
pretasikan dan bagaimana konsep tersebut dijadikan rujukan. Oleh karena itu, 
apa pun hasil dan solusi historis yang ditawarkan dari wacana al-imamah di 


atas kepada generasi berikutnya, amat jelas bahwa kasus al-imamah menunjuk- 


'H.M. Rasyidi, Apa Itu Syi'ah (Jakarta: Pelita, 1984), him. 11. 
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kan bagaimana struktur sosial, dalam kasus sistem kepemimpinan, dan prinsip- 
prinsip teologis saling bermain dan dibutuhkan untuk menunjukkan eksistensi 
masing-masing. 

Kasus lain adalah munculnya kelompok ah! al-riddah. Kasus yang muncul 
pada era Khalifah Abu Bakar r.a. ini juga menarik untuk dibaca. Sebab, secara 
sosiologis-ekonomis, pada awalnya kasus ini merupakan kasus sosial semata, 
di mana sebagian kecil masyarakat tidak mau membayar upeti (zakat) untuk 
kepentingan agama dan sosialnya. Namun, oleh penguasa, kasus ini dibawa ke 
persoalan teologis. Pada kasus-kasus yang lain, solusinya juga mirip. Ada yang 
berawal dari persoalan akidah kemudian menjadi dan dimasukkan ke dalam 
persoalan sosial. Ada pula yang awalnya merupakan persoalan sosial semata 
kemudian penyelesaiannya dilakukan secara akidah. Akan tetapi, dari kasus di 
atas, ada perbedaan pendekatan yang dilakukan oleh Nabi Muhammad saw. 
dan elite pemimpin Islam sepeninggal Nabi saw. Lepas dari itu semua, keputusan 
tersebut tetap harus dihormati dan pada satu dimensi ada yang bisa ditarik 
dalam konteks kekinian, bahwa persoalan sosial ekonomi tidak serta merta 
harus diselesaikan secara akidah. Atau sebaliknya, pada dasarnya akidah pada 
awalnya bisa digunakan sebagai solusi bagi persoalan umat, sebagaimana dila- 
kukan oleh Abu Bakar r.a. Fakta di lapanganlah yang akan menentukan. 

Sementara itu, pada era Umar bin Khattab r.a., muncul letupan-letupan 
interpretasi yang cukup moderat dan bahkan rasional terhadap apa yang diyakini 
sebagai bagian dari akidah. Bagi Umar r.a., kebijakan-kebijakan yang ia lakukan 
seiring dengan proses perkembangan masyarakat pada waktu itu. Namun, ke- 
tidakpuasan dan justifikasi-justifikasi teologis mulai bermunculan karena sem- 


pitnya pemahaman serta terbatasnya ruang pemahaman dan penafsiran terhadap 


Al-Our'an dan as-Sunnah.? Semua itu kemudian terkristalisasi dalam kelompok 


kecil pengikut atau tepatnya pembela yang fanatik, khususnya terhadap Ali 
kw. 

Ketika kekhalifahan berpindah tangan ke Utsman bin “Affan r.a. setelah 
terbunuhnya Umar bin Khattab r.a. oleh Abu Lulu”, persoalan-persoalan di atas 
tetap tidak dapat diselesaikan. Bahkan, posisi genealogis dan karakter kepe- 
mimpinan Utsman r.a. justru makin memperparah proses kristalisasi dan fana- 
tisme golongan yang cenderung menjadi radikal. Pada saat yang sama, kelom- 
pok-kelompok oportunis seperti Abdullah bin Saba dan Marwan bin Hakam 
juga menjadi pemantik terjadinya perselisihan politik yang berbaju teologi. Itulah 
yang kemudian dikenal dengan sebutan al-khawarrij, suatu komunitas sempalan 
yang sepenuhnya berakar pada persoalan ketidakpuasan terhadap pola kepe- 
mimpinan Utsman r.a. yang akhirnya melahirkan separatisme."' 

Pascapengangkatan Ali k.w. sebagai khalifah, peristiwa terbunuhnya Uts- 
man bin “Affan r.a. ternyata memicu konflik politik berkelanjutan dan bahkan 
mengarah ke persoalan akidah. Muawiyah bin Abi Sufyan, Gubernur Syria, 
menuntut Ali k.w. untuk melakukan penyelidikan atas kematian Utsman r.a. 
Kebijakan Al k.w. yang tidak memenuhi permintaan Muawiyah tersebut kemudian 


meletupkan suatu pertempuran di Shiffin.” Dalam pertempuran itulah terjadi 


“Indikasi ini juga ditulis oleh Ibn Hazm dalam al-Fisal fi al-Milal wa al-Ahwa 
wa an-Nihal (Bairut: Dar Ibn Hazm, 2007), jilid 1 dan jilid HI, him. 23. 

'@Nurcholish Madjid, Islam, Doktrin, dan Peradaban (Jakarta: Paramadina, 
1998): Abdul Rozak dan Rosihon Anwar, /Imu Kalam (Bandung: Pustaka Setia, 
2001), hlm. 93, dan H.M. Rasyidi, Apa Itu Syi'ah (Jakarta: Pelita, 1984). 

"Abdul Rozak dan Rosihon Anwar, Ilmu Kalam, him. 28. W. Montgomery 
Watt, Pemikiran Teologi dan Filsafat Islam, terj. Umar Basalin (Jakarta: P3M, 1987), 
him. 10. 

2Mengenai peristiwa Perang Shiffin bisa dibaca pada karya Hilmi Ali Sya'ban, 
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ketidakpuasan beberapa pasukan Ali k.w. atas keputusannya yang terus ber- 
perang, padahal kelompok Muawiyah sudah menancapkan Al-Our'an di atas 
tombaknya. Meskipun kelompok ini dari awal tetap tidak sependapat dengan 
Muawiyah, namun pada akhirnya mereka juga tidak puas dengan sikap Ali k.w. 
Itulah yang kemudian memunculkan lahirnya separatisme teologis paling awal, 
yaitu peran dan posisi orang-orang yang keluar (al-kharij) dari Muawiyah dan 
Ali k.w., karena menganggap keduanya telah melakukan dosa besar. Ketika 
keduanya berbuat salah, maka mereka tidak berhak melakukan tahkim, karena 
menurut Khawarij, inna al-hukm illa Ii Allah (O.S. al-An'am |6|: 57 dan O.S. 
Yusuf (12): 40, 67). 

Jika label al-khawarij pada era Utsman r.a. betul-betul berlatar politik kemu- 
dian berdalih teologis, justru pada masa kepemimpinan Ali k.w., komunitas 
separatis al-khawarij ini pada awalnya berlatar teologis bahkan sufistik, karena 
mereka identik dengan orang-orang yang sangat taat pada agama, namun lama- 
kelamaan menjadi kekuatan politik garis tengah yang sangat loyal dan bahkan 
menjadi radikal. Bahkan, Ali k.w. pun kemudian harus menghadapi kekuatan 
mereka pada akhir masa pemerintahan dan bahkan sampai setelah kematiannya. 
Hal yang sama juga dilakukan oleh Muawiyah ketika harus menghadapi separatis 
Khawarij pada awal masa pemerintahannya. 

Pada saat yang sama, ketika ekstremis tengah Khawarij ini menguat, eks- 


trem kiri yang mendukung keberlanjutan kepemimpinan Ali k.w. atau disebut 


Ali bin Abu Thalib, terj. Syaifuddin Zuhri Oudsy (Yogyakarta: Mitra Pustaka, 2004), 
him. 64-75. 

3Penjelasan atas berbagai konflik lokal di sekitar Basrah ini penulis ambil dari 
Michael G Morony, Irag After Muslim Conguest (New Jersey: Gorgias Press, 2005), 
hlm. 467-483. 
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dengan asy-Syi 1 juga semakin kuat, apalagi jelas-jelas bahwa konfrontasi di 
lapangan yang terjadi berikutnya justru antara pendukung Ali k.w. dan Khawarjj. 
Identifikasi lahirnya pendukung Ali k.w. ini lebih pada egoisme agama. Oleh 
karena itu, nas menjadi pertimbangan utama. Hal berbeda dilakukan oleh masya- 
rakat pada umumnya, di mana sistem al-imamah yang terpolarisasi dalam al- 
Khulafa' ar-Rasyidun merupakan representasi dari realitas politik yang ada di 
lapangan, nalar politik Arab-Islam. Itulah yang kemudian melahirkan Mazhab 
Syi'i atau Mazhab Syi'ah, di mana secara umum dapat dirumuskan bahwa 
akidah Syi'ah berkembang didasarkan pada ajaran para imam ahl al-bait." 
Meskipun gagasan tersebut berlandaskan pada teks-teks Al-Our'an dan hadis 
yang inspiratornya dari ahl al-bait, para mujtahid di kalangan Syi'ah tidak 
mengabaikan penggunaan rasio. Oleh karena itu, ciri khas akidah atau teologi 
yang berkembang di Syi'ah adalah bahwa baik rasional maupun tekstual tidak 
ada kontradiksi di antara keduanya. Alasannya, hadis-hadis dari ahl al-bait 
telah secara logis menganalisis isu-isu teologis dan para imam ahl al-bait telah 
mengajarkan prinsip-prinsip teologi kepada intelektual berikut masyarakatnya. 
Hisyam bin Hakam, Hisyam bin Salim, dan Ma?' mun adalah sosok intelektual 
awal yang mendapatkan pengetahuan konsep-konsep teologis dari Imam Shadig 
dan Imam Ridha. Adapun teolog Syi'ah lainnya ada nama Syekh al-Mufid (w. 
413 H), Nasiruddin at-Tusi (w. 672 H), dan al-Hilli (w. 726 H). 

Sebagai salah satu perspektif, kumpulan gagasan Syekh al-Mufid menjadi 
salah satu referensi utama dalam studi gagasan-gagasan tauhid yang berkembang 
di Syi'ah. Menurutnya, konsepsi dasar yang wajib dalam tauhid di Syi'ah sebe- 


4M.H. Thabathabai, Islam Syi'ah dan Perkembangan Syi'ah, terj. Djohan 
Effendi (Jakarta: Graffiti Press, 1990), hlm. 33 dan 71. 
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narnya terbagi dalam tiga bagian, yaitu al-imamah, al- 'ismah, dan an-nass. 
Ketiganya selalu menjadi fondasi dan sekaligus sebagai suatu prinsip dasar yang 
harus ada dan menaungi seluruh aspek kajian tauhid. Sebagaimana para pengkaji 
lainnya, karena tauhid Syi'i selalu terkait dengan kepemimpinan, keterjagaan 
atau memiliki sifat keterjagaan dari tindakan tidak baik, serta adanya nas yang 
mendukung atas kedua hal tersebut dan hal lainnya, Syekh al-Mufid juga 
mengakui dan sekaligus membagi berbagai kelompok atau aliran dalam Syi'ah 


yang sejatinya semua berawal dari pemahaman dan keteguhan atas ketiga prinsip 


di atas. 


D. Era at-Tadwin (941 H/661 M - 600 H/1200 M) 


Era sebelumnya dinamakan era al-Khulafa' ar-Rasyidun, karena memang 
perkembangan tauhid tidak dapat dilepaskan dari sosok para khalifah dan seluruh 
problematika yang ada di dalamnya. Namun, pada era setelah al-Khulafa' ar- 
Rasyidun, pemilahan sejarah kajian tauhid tidak menggunakan parameter 
kekuasaan. Sebab, perkembangan tauhid memiliki jati dirinya sendiri, meskipun 
tidak menafikan peran kekuasaan yang ikut serta dalam menunjang proses dan 
kreativitas berikutnya. 

Pada era berikutnya, tauhid berkembang bukan saja oleh perkembangan 
masalah keagamaan dan sektarianisme, tetapi juga oleh perkembangan kebu- 


dayaan Islam. Era tersebut terfokus pada konsep at-tadwin.'” Konsep ini menjadi 


5Al-Mufid, al-Irsyad (Teheran: Mu'assasah Ahl al-Bait, 1416 H). 

WAt-Tadwin adalah sebuah konsep penulisan naskah/mushaf yang telah tersu- 
sun menurut petunjuk Rasul, walaupun surat-suratnya belum tersusun seperti yang 
dapat dilihat sekarang dan tulisan-tulisannya belum terhimpun dalam satu kesatuan 
yang terdiri atas benda-benda yang seragam, baik bahasanya maupun ukurannya. 
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bagian dari wacana yang dikembangkan oleh para pengkaji studi Islam modern 
seperti Mohammed Arkoun dan M. Abid al-Jabiri. Secara sederhana, era ini 
dipahami sebagai era dimulainya tradisi tulis dalam pola wacana keagamaan 
(al-khitab ad-dini) dalam Islam yang sebelumnya lebih banyak menggunakan 
tradisi lisan. Pada saat yang sama, tradisi tersebut beralih karena perkembangan 
sosial, kemajuan teknologi, serta mengalirnya arus ilmu pengetahuan di dunia 
Islam. 

Proses transmisi pengetahuan menjadi faktor utama pada era pembukuan 
ini. Faktor ini pula yang membentuk perkembangan kajian tauhid. Secara ringkas 
dapat dideskripsikan bahwa proses ini berkembang dari metode sama 'i (men- 
dengar) ke metode imla' (mencatat), baik dalam bentuk yang masih kasar 
(hypomnema) maupun dalam bentuk yang lebih redaktif (syngramma). Perkem- 
bangan wacana keagamaan melalui kedua metode tersebut termasuk di dalamnya 


adalah pencatatan (pembukuan) Mushaf Utsmani." 


Oadariyah 

Berbeda dengan kasus pembukuan Mushaf Utsmani yang ditopang oleh 
kebijakan politik dan didukung oleh para Hamil Al-Our 'an serta posisi strategis 
Al-Our'an di masyarakat pada waktu itu, penulisan dan pembukuan teks yang 
lain masih sporadis. Termasuk di antaranya adalah risalah yang ditulis oleh al- 
Hasan al-Basri (w. 121 H/728 M) untuk disampaikan kepada Khalifah Umar bin 
Abdul Aziz. Risalah ini sangat penting untuk ditelaah lebih lanjut, karena dalam 


"Panitia yang bertindak sebagai juru tulis adalah Zaid bin Tsabit, Abdullah bin 
Zubair, Sa'ad bin al-Ash, dan Abd ar-Rahman bin al-Harits bin Hisyam. A. Chaerudji 
Abd. Chalik, Ulumul Our'an (Jakarta: Dian Media, 2007). him. 62. 
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risalah ini terdapat pandangan-pandangan teologis al-Hasan al-Basri.' 


Al-Hasan al-Basri adalah sosok intelektual Muslim klasik yang gagasan- 
gagasan teologisnya menginspirasi generasi berikutnya. Al-Hasan al-Basri lahir 
pada 21 H abi 624 M di Madinah. Ia menyaksikan dengan mata kepala sendiri 
pergolakan awal Islam, termasuk Perang Shiffin. Oleh karena itu, ia termasuk 
orang yang keluar dari ajang percaturan politik dan menjadi seorang zahid, ahli 
hukum, dan ahli tafsir serta menetap di Basrah. Namun, ia tidak sama sekali 
jauh dengan kekuasaan. Ja juga pernah menjadi hakim di Basrah, meskipun 
hanya sebentar. Sebagai termasuk salah seorang yang dihormati karena ilmu 
dan amaliahnya, al-Hasan al-Basri menulis risalah tentang penolakannya terhadap 
aliran Jabariyah untuk disampaikan kepada Khalifah Abd al-Malik bin Marwan. 
Ia juga menulis risalah tentang zuhud dan risalah tentang penolakan terhadap 
kebebasan berkehendak yang disampaikan kepada Khalifah Umar bin Abdul 

Di antara ajaran tauhid yang sering disebut berasal dari isi risalah al-Hasan 
al-Basri adalah sebagai berikut. (1) Tuhan hanya menciptakan kebaikan. Oleh 


karena itu, semua kejahatan yang dilakukan oleh manusia konsekuensinya akan 


ditanggung sendiri. (2) Allah swt. memberikan kebebasan kepada manusia untuk 


melakukan perbuatan baik dengan segala konsekuensinya. Tokoh sufi paling 
klasik ini sekaligus sebagai seorang teolog. Ia mempunyai pikiran-pikiran cerdas 
tentang penalaran atas Allah swt. Al-Hasan al-Basri adalah bapak aliran Mw'tazilah 


#Gagasan dan kajian atas al-Hasan al-Basri ini dapat dibaca dalam karya kompre- 
hensif yang ditulis oleh Suleiman Ali Mourad dalam Early Islam between Myth and 
History: al-Hasan al-Basri (d. 110 H/728 CE) and The Formation of His Legacy in 
Classical Islamic Scholarship (Leiden: EJ. Brill, 2006). 
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sekaligus bapak aliran Sunni dalam Islam. Namun, posisinya dalam kajian teologi 
Islam sangat khas, karena pemikirannya yang cenderung “campur aduk' dengan 
pemikiran sufistik awal yang ia bangun. 

Gagasan dasar dan sekaligus interpretable dari al-Hasan al-Basri adalah 
statemennya bahwa “man kazzaba bi al-gadar fagad kafara”. Statemen tersebut 
ingin menunjukkan, apakah hanya Allah swt. yang memiliki kuasa atau kemam- 
puan dan kebebasan untuk mengatur dan menentukan seluruh alam. Atau seba- 
liknya, manusia diberi kebebasan berkehendak dan bertindak oleh Allah swt., 
sehingga siapa yang tidak percaya tentang pemberian Allah swt. tersebut, maka 
ia kafir? Lepas dari perdebatan dan mana yang benar, al-Hasan al-Basri meru- 
muskan bagaimana Allah swt. dipahami dalam tauhid yang bersih dari atribut 
ketidakmurnian yang disandang oleh Allah swt., termasuk di dalamnya pan- 
dangan al-Basri bahwa dosa manusia bukan dari ketentuan Allah swt., melainkan 
sebagai akibat dari perbuatan sendiri. Rumusan teologis tentang ketuhanan yang 
diusung oleh al-Hasan al-Basri tampaknya diarahkan pada pembelaannya kepada 
Ali k.w., sehingga ia cenderung anti Umayah. Itulah fakta historis dan politiknya." 

Namun demikian, muncul pendapat muridnya yang berseberangan dengan 
pendapat al-Hasan al-Basri. Hal itu dimulai pada suatu peristiwa yang terjadi 
antara Washil bin “Atha” (w. 131 H/749 M) serta temannya yang bernama Amr 
bin Ubaid (w. 761 M) dan al-Hasan al-Basri berada di Basrah. Washil bin “Atha' 
selalu mengikuti pelajaran-pelajaran yang diberikan oleh al-Hasan al-Basri di 


Masjid Basrah. Pada suatu hari datang seseorang yang bertanya mengenai pen- 


?A1-Hasan al-Basri berpendapat bahwa orang yang mengerjakan dosa besar 
dipandang sebagai fasik, tidak keluar dari Islam. M. Hasbi ash-Shiddiegy, Sejarah 
dan Pengantar Ilmu Tauhid/Kalam (Jakarta: Bulan Bintang, 1973). 


LAYANAN NPL TS MENGAN TEMA RANK 


an an ta 


dapatnya tentang orang yang berdosa besar. Sebagaimana diketahui, kaum Kha- 
warij memandang mereka kafir, sedangkan golongan Murji'ah memandang me- 
reka masih mukmin. Ketika al-Hasan al-Basri masih mampu berpikir, Washil 
bin “Atha' mengeluarkan pendapatnya sendiri dengan mengatakan, “Saya berpen- 
dapat bahwa orang yang berdosa besar bukanlah mukmin dan bukan pula kafir, 
tetapi mengambil posisi di antara keduanya, tidak mukmin dan tidak pula kafir.” 
Kemudian ia berdiri dan memisahkan diri dari kelompok al-Hasan al-Basri, lalu 
ia pergi ke tempat lain di masjid, di sana ia mengulangi pendapatnya kembali. 
Atas peristiwa ini, al-Hasan al-Basri mengatakan, “Washil bin "Atha? menjauhkan 
diri dari kita (1 'tazala 'anna).” Dengan demikian, oleh as-Sahrastani, ia beserta 


teman-temannya disebut kaum Mu'tazilah.” 


Syi'ah 

Pada saat yang sama, posisi al-Hasan al-Basri cenderung berpihak kepada 
Ali k.w. Hal ini mengindikasikan bahwa al-Hasan al-Basri merupakan salah satu 
pengikut Ali k.w. Mereka pada umumnya sama dengan al-Hasan al-Basri, men- 
coba keluar dari ingar-bingar politik serta terjun ke dalam keagamaan dan praktik 
sufisme secara total, sehingga mereka sering disebut sebagai orang-orang zu- 
hud. Memang para pengikut Ali k.w. memiliki fanatisme yang kuat. Setelah 
peristiwa Karbala, ada yang melakukan perlawanan terhadap khalifah Bani Uma- 
yah, namun hal itu tidak banyak. Kelompok inilah yang kemudian dustilahkan 


sebagai ar-Rawafid atau Gullah asy-Syi'i, para pengikut Syi'i yang dianggap 


sesat karena fanatisme yang buta. Fakta demikian melahirkan representasi gagas- 


2 As-Sahrastani, al-Milal wa an-Nihjal (Bairut: Dar al-Kutub al- Ilmiyyah, 
1999), him. 36 dan seterusnya. 
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an-gagasan teologis yang dikembangkan oleh komunitas Sy1'1 yang bahkan ke- 
mudian menjadi tumbuh subur. Itulah pula yang menjadi cikal-bakal bagi 
terbentuknya rumusan yang lebih sistematis atas 'aga'id asy-Syi 'L Oleh karena 
itu, jika selama ini sejarah teologi dalam Islam (tauhid) selalu berkiblat pada 
proses diskusi antara al-Hasan al-Basri dan Washil bin “Atha”, maka perlu kiranya 
melihat lebih dalam lagi sosok pribadi al-Hasan al-Basri dan komunitas lain 
yang ada bersamanya. Mereka itulah yang mulai mengembangkan teologi Syi'i 
(proto Shi'is theology). Memang jika ditarik ke belakang gagasan mereka mulai 
muncul semenjak meninggalnya Nabi Muhammad saw. Namun, gagasan-ga- 
gasan reaktif tersebut lebih besar dimensi politiknya, sehingga belum dapat 
dikatakan murni sebagai suatu kurun waktu lahirnya teologi Syi'ah. 

Pada prinsipnya, akidah Syi'ah adalah ajaran tentang keimanan kepada Allah 
swt. yang didasarkan pada ajaran para imam ahl al-bait. Namun demikian, 
meskipun itu berasal dari teks-teks Al-Our'an dan hadis dari ahl al-bait, para 
mujtahid di kalangan SyP'ah tidak mengabaikan penggunaan rasionalitas. Oleh 
karena itu, ciri khas akidah atau teologi yang berkembang di Syi'ah adalah tidak 
adanya pertentangan di antara yang rasional dan yang tekstual, tidak ada kontradiksi 
di antara keduanya. Alasannya, hadis-hadis dari ah! al-bait secara logis telah 
menganalisis isu-isu teologis dan para imam akl al-bait telah mengajarkan prinsip- 
prinsip teologi kepada intelektual berikut masyarakatnya. Hisyam bin Hakam, 
Hisyam bin Salim, dan Ma' mun adalah sosok intelektual awal yang mendapatkan 


pengetahuan konsep-konsep teologis dari Imam Shadig dan Imam Ridha. Adapun 
teolog Syi'ah lainnya adalah Syekh al-Mufid (w. 413 H), Nasiruddin at-Tusi (w. 
672 H) yang menulis Tajrid al-I 'tigad (Abstraksi Keyakinan), al-Hilli (w. 726 H) 
yang menulis al-Bah al-Hadi "Asyar (Bab Kesebelas), dan Muhsin al-Kashanni 
(w. 1091 H) yang menulis “Hm al- Yagin fi Usul ad-Din dalam dua jilid. 
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Secara umum, pokok-pokok ajaran akidah Syi'ah adalah: (1) at-tauhid, 
(2) ar-risalah, (3) al-'adI, (4) al-imamah, dan (5) al-ma'ad. Memang sering 
dipahami bahwa ajaran pokok ini diposisikan sebagai ajaran tauhid dari kelompok 
Syy'ah Itsna “Asyariyah. Namun, bukan berarti golongan Syi'ah yang lain tidak 
mengakuinya. Mereka semua mengakui kelima prinsip keyakinan tersebut. Yang 
menjadi perbedaan di antara mereka adalah ruang lingkup dan ekistensi al- 
imamah semata. Bahkan, dari persoalan al-imamah itu pula yang membedakan 
atau menjadikan Syi'ah terpecah-pecah ke dalam berbagai aliran. 
Sebelum mengkaji lebih jauh tentang akidah Syi'ah, tulisan ini kiranya cukup 
menginformasikan tiga hal yang menjadi sumber kesalahpahaman dan sering 
menjadi pemicu konflik antara Sunni dan Syi'1. Pertama, bahwa Syi'ah tidak 
pernah menolak as-Sunnah an-Nabawiyyah. Tradisi yang dilakukan oleh Nabi 
Muhammad saw. juga menjadi tradisi keagamaan masyarakat Syi'i. Kedua, 
ajaran dan komunitas Syi'i bukan representasi atau direpresentasikan ke dalam 
satu wilayah tertentu, seperti Persia dalam konteks klasik atau Iran dalam konteks 
modern. Syi'ah adalah representasi sebuah gagasan atas Islam dan gagasan 
atas dialektika Islam dan Arab. Ketiga, Syi'ah bukanlah representasi dari pem- 
berontakan intelektual sebagai reaksi atas tradisi semitik masyarakat Arab yang 
cenderung keras dan tertutup." Syi'ah adalah sebuah komunitas Muslim peng- 
ikut setia ahl al-bait yang dalam perjalanan sejarahnya menggelinding sedemikian 
rupa menjadi sebuah kekuatan sosial, intelektual, pengetahuan, politik, ideologi, 


paham keagamaan, ajaran, teologi, ortodoksi, dan tradisi atau kebudayaan.” 


“Ignaz Goldziher, Introduction on Islamic Theology and Law (New Jersey: 
Princeton University Press, 1981), him. 211-213. 
2Untuk Syi'ah dalam konteks modern, buku karya Rainer Brunner cukup 
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Pada umumnya gagasan teologis Syi'ah direpresentasikan oleh dua kekuatan 
besar dalam Syi'ah, yakni Ismailiyah dan Nasiriyah. Aliran Ismailiyah merupakan 
aliran Syi'ah yang meyakini bahwa Ismail bin Ja'far ash-Shadig merupakan 
imam berikutnya setalah Ja'far ash-Shadig. Ismailiyah merupakan komunitas 
Syi'ah kedua terbesar setelah Itsna “Asyariyah yang meyakini bahwa Musa al- 
Kazhim sebagai penerus pemimpin Syi'ah. Musa al-Kazhim merupakan adik 
laki-laki dari Ismail bin ja far ash-Shadig. 


Mu'tazilah 

Pada saat yang sama, al-Hasan al-Basri sebagai tokoh yang meyakini adanya 
kemampuan yang dimiliki oleh manusia (al-gadariyyah) adalah pelopor sekaligus 
pendiri Mu'tazilah. Ke-mu'tazilah-an al-Hasan al-Basri ini dibaca dalam konteks 
ketidaksepakatan al-Hasan al-Basri terhadap gerakan separatis Khawarij yang 
anti Muawiyah, dan pada titik pemahaman ini pula, al-Hasan al-Basri menjadi 
pengikut Muawiyah. Itulah interpretasi sejarah yang tidak akan ada habisnya. 

Kembali kepada sosok Washil bin “Atha' (w. 131 H/748 M). Tokoh pendiri 
Mu'tazilah ini lahir di Madinah pada 80 H. Ia dikenal dengan sebutan Abu Hu- 
dzaifah al-Ghazzal. Meskipun tidak dapat mengucapkan huruf “r' atau pelo, ia 
berhasil bersama-sama al-Hasan al-Basri melemahkan pendapat Khawarij, 
Murji'ah, dan sekte lainnya dengan keberanian yang ia miliki. Hal itu tidak lepas 
dari ketekunannya belajar bersama al-Hasan al-Basri sejak kecil sampai berusia 
21 tahun. Tepatnya pada 101 H, Washil bin “Atha' menyampaikan perbedaan 
pendapat dengan gurunya. Washil bin “Atha?' meninggal pada usia 51 tahun, 


memadai. Lihat Rainer Brunner (ed.), The Twelver Shia in Modern Time: Religious 
Culture and Political History (Leiden: E.J. Brill, 2001). 
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tepatnya pada 131 H. Kalau demikian halnya, apa yang diajarkan oleh Washil 


pen Keane eU BA ot 


bin “Atha' kepada masyarakatnya? Washil bin “Atha? mengajarkan tentang tiga 
hal dan tiga hal itulah yang menjadi cikal bakal lima prinsip teologi Mu'tazilah. 
Pertama, at-tauhid atau yang sering disebut sebagai ahl at-tauhid, karena kegi- 
4 gihannya dalam berpendapat tentang ke-murni-esaan Allah swt. dengan menolak 
adanya atribut lain (as-sifah) selain dari esensi Allah swt. (zat Allah). Kedua, 
konsep al-manzilah baina al-manzilatain. Konsep ini tidak menunjukkan makna 
tempat secara harfiah, tetapi lebih menunjukkan posisi atau status seseorang 
yang melakukan dosa besar. Bagi Washil bin “Atha?, pendosa besar itu bukan 
mukmin, bukan kafir, dan bukan pula munafik, melainkan fasik. Jika kafir 
serta munafik masuk neraka dan mukmin masuk surga, maka fasik termasuk 
| dalam kategori al-manzilah baina al-manzilatain. 

Banyak informasi yang menyatakan bahwa Washil bin “Atha' banyak me- 
nulis buku. Namun, hanya ada satu buah karyanya yang terselamatkan, yaitu 
satu risalah atau khotbahnya yang terekam dan mempunyai kekhasan tersendiri 
dalam teks tersebut, karena tidak memakai huruf ra”. Namun demikian, khotbah 
atau risalah tersebut juga tidak dapat penulis identifikasi orisinalitasnya. Pada 


saat yang sama, dalam risalah tersebut juga tidak ditemukan gagasan utuh Washil 


maggRnag 


bin “Atha”. Gagasan-gagasan Washil bin “Atha” tersebar dalam berbagai kitab 
sejarah yang menulis biografi Washil bin “Atha? dan pemikirannya.” 

Bersama dengan al-Hasan al-Basri, pendiri Mu'tazilah lainnya adalah Ma” bad 
al-Juhani (w. 80 H/ 699 M), Ja'd bin Dirham (w. 124 H/741 M), dan muridnya 
Jahm bin Safwan (w. 128 H/745 M). Namun, ketiganya lebih tepat diposisikan 
sebagai tokoh-tokoh proto-Mu'tazilah. Dari ketiganya juga tidak banyak infor- 


aa an 


23 As-Sahrastani, al-Milal wa an-NihJal, jilid IL, him. 38. 
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masi kecuali keterangan tentang posisi al-Hasan al-Basri sebagai guru dari 
ketiganya. Generasi Basrah pertama ini kemudian dilanjutkan oleh generasi Basrah 
berikutnya yang sudah betul-betul merumuskan aliran Mu 'tazilah. Kajian-kajian 
mereka terus berlanjut dan mendapat respons positif di kalangan masyarakat 
dari abad kedua hijriah sampai abad kelima hijriah. Generasi kedua Basrah ter- 
sebut, di samping Washil bin “Atha', juga ada al-Hudzail al-Ailaf (w. 841 M), 
Ibrahim an-Nadham (w. 221 H/836 M.), Amir bin Bahr al-Jahid al-Kinani (w. 

ti 869 M), Mu'ammar bin “Abbad (w. 915 M), Abu Ali al-Jubai (w. 303 H), dan 
Abu Hasyim al-Jubai (w. 933 M). 

Di samping mereka bergerak dan berkembang di Basrah, pemahaman teo- 
logi Mu'tazilah juga berkembang di Bagdad. Bahkan, Mu 'tazilah di Bagdad 
pernah mengalami puncak kejayaannya ketika ajaran-ajaran Mu'tazilah resmi 
menjadi paham kenegaraan, sebagaimana dilakukan olah al-Watsig.” Pembawa 
gagasan Mu'tazilah di Bagdad ini dipelopori oleh Bishr bin al-Mu'tamir (w. 825 
M) dan pemikir lain seperti al-Askafi dan al-Ka”bi. Mereka berkontribusi atas 
pengembangan gagasan keilmuan dan pengetahuan yang dilakukan oleh Khalifah 
al-Ma'mun.? Meskipun tidak semuanya, yang jelas kebijakan pengembangan 


keilmuan yang dilakukan oleh Khalifah al-Ma' mun tidak lepas dari peran serta 


Tentang kajian khusus Mu'tazilah di Bagdad dapat dibaca dalam Ahmad 
Syaugi al-Umraji, al-Mu'tazilah fi Bagdad wa Asaruhum fi al-Hayah al-Fikriyyah 
wa as-Siyasah (Cairo: Maktabah Madbuli, 2000). 

25A presiasi al-Ma' mun untuk kemajuan pengetahuan, terutama filsafat dan 


ilmu pengetahuan alam, dalam Islam cukup besar jasanya. Di antaranya ja mendirikan 
pusat studi keilmuan Bait al-Hfikmah. Kajian tentang al-Ma'mun ini dapat dibaca 
dalam James Edward Mongomary (ed.), Abasid Studies: Occasional Papers of The 
School of Abbasid Studies (London: Peeter, 2004) dan Ira M. Lapidus, The History 
of Islamic Societies (Cambridge: Cambridge University Press, 2002). 
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para pemikir Mu'tazilah di atas. Namun, semenjak meninggalnya Khalifah al- 
Ma'mun pada 218 H/833 M dan diteruskan oleh saudaranya, al-Mu'tashim 
Billah (w. 842 M), pengaruh aliran Mu'tazilah mulai menurun. Sebaliknya, ga- 
gasan #attisisnalisme Ahmad bin Hanbal (w. 855 M) mulai menemukan ben- 
tuknya. Hal itu terjadi pada masa Khalifah al-Mutawakkil pada 847 M. 

Lepas dari kemunduran Mu'tazilah pada era al-Mutawakkil, sesungguhnya 
secara intelektual mereka masih terus mendapat apresiasi dan tanggapan di 
berbagai kalangan. Secara sederhana dapat dikatakan bahwa Mu'tazilah mulai 
berkembang pada pertengahan abad ke-8 M sampai pertengahan abad ke-11 
M. Selama tiga sampai empat abad itu ada beberapa karya besar yang ditulis 
oleh para pemikir Mu'tazilah. Secara umum kajian-kajian teologis atau tauhid 
yang ditulis oleh pemikir Mu'tazilah terbagi menjadi dua periode. Periode pertama 
sampai pertengahan abad ke-9 M dan periode kedua sampai abad ke-11 M atau 
yang ditandai dengan meninggalnya Abu al-Husain al-Basri pada 1045 M. Pada 
periode pertama, secara umum gagasan atau pemikiran keagamaan Mu'tazilah 
lebih banyak tercurahkan pada persoalan-persoalan sosial politik dan aliran- 
aliran. Untuk itu, pada periode ini tidak banyak karya yang lahir. Sementara, 
periode kedua dapat dikatakan sebagai era keemasan intelektual Mazhab Mu'- 
tazilah. Meskipun secara politik dan sosial mereka termarginalkan, namun ga- 
gasan-gagasan yang muncul justru sangat brilian. Di antara tokohnya adalah 
al-Oadhi Abd al-Jabbar al-Hammadani (w. 1025 M). Dan, di antara karya- 
karya yang muncul adalah al-Mugni fi Abwab at-Tauhid wa al-'AdI sebanyak 
duapuluh jilid dan kitab Syarh Usul al-Khamsah.” Selain itu, ada al-Mu'tamad 


Abd al-Jabbar bin Ahmad al-Hamadani, Syarh Usul al-Khamsah (Cairo: 
Maktabah Wahbah, 1996). 


fi Usul ad-Din”' dan al-Fa'ig fi Usul ad-Din.# 

Tentang al-Gadhi Abd al-Jabbar, siapapun kiranya respek kepada beliau. Ia 
berusaha mempertahankan gagasan dasar Mu'tazilah dengan membuat dan mem- 
perkokoh PA MEN ANA yang selama ini tampaknya kurang diperhatikan 
oleh generasi sebelumnya. Bahkan, karya-karya tentang teologi atau aliran 
Mu tazilah juga tidak banyak. Untuk itu, ia mengabdikan seluruh kehidupannya 
untuk menunjukkan kerangka teoretik Mu'tazilah. Secara umum, gagasan teo- 
logis al-Gadhi Abd al-Jabbar berkaitan dengan konsep at-tauhid atau keesaan 
Allah swt. Perbincangannya hampir sama tentang persoalan zat dan sifat, gudrah 
Allah swt. dan “Im Allah swt., serta sifat khabarivyah tentang Allah swt. Gagasan 
lainnya menyangkut keadilan Tuhan, yang meliputi tindakan manusia, at-taklif, 
konsep baik dan buruk, serta konsep gada dan gadar. Di samping itu, konsep 
lainnya adalah al-wa'd wa al-wa'id. Rincian gagasannya meliputi persoalan 
asy-syafa'ah, al-jaza', at-taubah, al-iman, dan at-takfir. Adapun yang lainnya 
tentang amar ma'ruf nahi mungkar. Yang jelas, struktur pemikiran al-Oadhi 
Abd al-Jabbar sangat runtut dan memiliki logical seguence yang baik. Itulah 


salah satu keistimewaan yang dihadirkan oleh generasi terakhir Mu'tazilah ini. 


Asy'ariyah 
Pada era Abbasiyah, konsep ah! as-sunnah wa al-jama 'ah mulai menjelma 


menjadi suatu doktrin kolektif keagamaan yang kuat sehingga dapat dikatakan 


“Abu Ya'la Muhammad al-Hanbali, al-Mu tamad fi Usul ad-Din (Bairut: Dar 
al-Masyrig, 1976). 

28Muhammad al-Malahimi, al-Fa'ig fi Usul ad-Din (Sana'a: Library Great of 
Mosgue, 2007). 
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telah menjadi ideologi negara. Doktrin ahl as-sunnah wa al-jama'ah sesungguhnya 
sudah mulai muncul sejak era al-Khulafa' ar-Rasyidun. Ahl as-sunnah bukan 
diidentifikasi atas pengakuannya terhadap a/-Khulafa' ar-Rasyidun, tetapi lebih 
disebabkan oleh pemikiran-pemikiran sebagian tokoh yang berusaha menge- 
depankan sisi-sisi spirit kenabian.” Sebab, ada kesan gerakan sunnisme ini 
memiliki kecenderungan ortodoktif dalam memahami ajaran-ajaran keagamaan. 
Di luar al-Hasan al-Basri dan Washil bin “Atha' sebagai dua tokoh awal 
yang mencurahkan perhatiannya pada gagasan-gagasan katauhidan, ada dua 
tokoh lain yang juga memberikan kontribusi dan mewarnai diskusi tauhid pada 
abad kedua hijriah, yaitu Abu Hanifah (w. 150 H) dan asy-Syaf?'1 (w. 220 H). 
Urgensi Abu Hanifah dan asy-Syaf?'i adalah karena keduanya berbicara tauhid 
secara lebih luas, terutama berkaitan dengan konsep fikih. Abu Hanifah atau 
yang dikenal dengan an-Nu' man bin Tsabit menulis al-Figh al-Akbar, sementara 
Muhammad bin Idris asy-Syafi'1 menulis ar-Risalah. Hal ini terlepas dari berbagai 
kontroversi historis atas pandangan-pandangan dan posisi Abu Hanifah yang 
cenderung Murji' ah. Al-Figh al-Akbar memiliki posisi strategis dalam sejarah 
tauhid, karena kitab tersebut telah lebih awal merumuskan konsepsi yang lebih 
luas tentang tauhid. Kitab yang lebih sebagai suatu risalah kecil karena hanya 
terdiri atas 15 halaman ini menjelaskan konsep dasar tauhid, kalam Allah swt., 
kenabian, Islam, fikih, tasawuf, dan hari akhir. 


Pemikiran teologis Asy'ariyah ini diusung oleh Abu al-Hasan al-Asy'ari 


?M. Abdul Hadi al-Mishri, Manhaj dan Akidah Ahlussunnah wal Jama'ah 
(Jakarta: Gema Insani Press, 1994). 

2A1-Khatib al-Bagdadi, Tarikh al-Bagdad (Bairut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 
1997), jilid 13, hlm. 325-390. | 
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(w. 324 H/935 M). Al-Asy'ari adalah penganut paham Mu'tazilah sampai berusia 
40 tahun. Setelah itu, secara tiba-tiba ia mengumumkan di hadapan jamaah 
Masjid Basrah bahwa dirinya telah meninggalkan paham Mu'tazilah. Menurut 
Ibn Asakir, faktor yang melatarbelakangi al-Asy'ari meninggalkan paham 
Mu'tazilah adalah pengakuan al-Asy'ari yang bermimpi bertemu Rasulullah saw. 
sebanyak tiga kali, yaitu pada malam ke-10, ke-20, dan ke-30 bulan Ramadan. 
| Dalam tiga mimpinya itu, Rasulullah saw. memperingatkannya agar meninggalkan 
paham Mu'tazilah dan membela paham yang telah diriwayatkan dari beliau." 
Pendapat Ibn Asakir ini tentu perlu dikaji lebih lanjut. Namun, terlepas dari 
alasan tersebut benar atau salah, yang jelas Abu al-Hasan al-Asy'ari menjadi 
pionir lahirnya tradisi dan pemikiran teologis dalam Islam yang cukup moderat 
dan kemudian diidentikkan sebagai aliran Sunni atau Ahl as-Sunnah. Diban- 
dingkan dengan Mu'tazilah, gagasan teologis Asy'ariyah justru lebih bervariatif 
dan bahkan cukup rumit untuk dideskripsikan. Oleh karena itu, untuk memu- 
dahkan kajian, hanya beberapa poin saja yang dihidangkan dalam tulisan ini. 
Hal pokok yang menjadi bahasan Asy'arianisme adalah pokok-pokok pemi- 
kiran teologis yang dikembangkan oleh Asy'arianisme. Secara umum, pandang- 
an yang diusung oleh Abu al-Hasan al-Asy'ari adalah sebagai berikut. Pertama, 
tentang persoalan ketuhanan atau tauhid. Ia memercayai bahwa Allah swt. mem- 
punyai sifat yang kekal (gadim) seperti mengetahui, melihat, dan berkata-kata. 
Sifat-sifat inilah yang membedakan Asy'ariyah dengan Mu'tazilah yang ber- 
pendapat bahwa Allah swt. tidak mempunyai sifat-sifat yang berbeda dengan 
zat-Nya. Al-Asy'ari berpendapat bahwa Allah swt. mempunyai wajah (wajh), 


3Harun Nasution, Teologi Islam: Aliran-aliran Sejarah dan Analisa Perban- 
dingan (Jakarta: Ul Press, 1986), hlm. 66. | 
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dua tangan (yadain), dan dua mata (ainain). Ta menjelaskan bahwa semua 
sifat itu adalah sifat-sifat yang kebenarannya dipahami tanpa pertanyaan lebih 
jauh (bila kaifa).” 

Kedua, al-Asy'ari berpendapat bahwa Al-Our' an adalah Kalam Allah, dan 
Kalam Allah itu gadim. Oleh karena itu, Al-Our'an adalah gadim. Sementara, 
Mu tazilah berpendapat bahwa Al-Our 'an adalah makhlug. Al-Asy'ari berpen- 
dapat bahwa melihat Allah swt. di akhirat adalah suatu hakikat, walaupun tidak 
dapat dipahami caranya. Sementara itu, Mu'tazilah berpendapat bahwa Allah 
swt. tidak boleh dilihat. Sebab, jika Allah swt. boleh dilihat, berarti Allah swt. 
berjisim dan terbatas. Berkaitan dengan kebebasan manusia, al-Asy'ari mene- 
kankan pentingnya peran gudrah Allah swt. Allah swt. menjadikan perbuatan 
manusia dengan menjadikan dalam diri manusia kuasa untuk melakukan setiap 
perbuatan. Ajaran tentang al-kasb atau al-iktisab (usaha) menjadi penciri dari 
pandangan yang diusung oleh al-Asy'ari. Ja menjelaskan bahwa makna al- 
kasb adalah kemampuan manusia untuk bertindak (al-fi')) dalam ruang konsep 
al-fi'1 yang baru. Artinya, di situ ada konsep al-fa'il, yang menurut Abu al- 
Hasan al-Asy'ari, yang hakiki adalah Tuhan itu sendiri.“ 

Masih banyak gagasan yang diusung oleh al-Asy'ari lainnya dan dapat 
dibaca dalam karya-karyanya seperti dan terutama al-Magalat al-Islamiyyin 
dan al-Ibanah fi Usul ad-Diyanah. Kedua karya ini adalah karya monumental 
Abu al-Hasan al-Asy'ari. Keduanya menjadi monumental, karena dari dua karya 


2Abu al-Hasan al-Asy'ari, al-Ibanah fi Usul ad-Diyanah (Bairut: Dar al- Timiy- 
yah, 2009), him. 22. 

8Abu al-Hasan al-Asy'ari, al-Magalat al-Islamiyyin fi Ikhtilaf al-Musallin 
(Cairo: Maktabah al- Ilmiyyah, 1969), hlm. 218. 

4Abu al-Hasan al-Asy'ari, al-Ibanah fi Usul ad-Diyanah, hlm. 47. 


tersebut ternyata banyak yang bertolak belakang dan dalam konteks kekinian, 
banyak klaim-kliam yang justru tidak produktif. A/-Magalat al-Islamiyyin 
memiliki karakter rasionalitas dan heterodoksi yang kuat. Meskipun sudah keluar 
dari Mu'tazilah yang dianggap sebagai representasi rasionalisme Islam klasik, 
al-Magalat al-Islamiyyin yang ditulis oleh Abu al-Hasan al-Asy'ari masih memiliki 
" akar rasionalitas yang kuat. Hal itu berbeda dengan karya yang ia tulis dalam al- 
Ibanah. Menurut sebagian pendapat, karya ini ditulis setelah ia belajar dengan 
Ibn al-Kullab. Ada kesan kuat bahwa al-Ibanah menunjukkan tradisionalisme 
al-Asy'ari dan kemudian menjadi klaim kesahihan gerakan salafisme yang meng- 
aku sebagai Mazhab Ahlussunnah wal Jama'ah. Kalam Ah! as-Sunnah sebenarnya 
masih dipertanyakan, karena konsep atau nama Ahl as-Sunnah mulai 
dikembangkan oleh generasi kedua dari Asy'arianisme seperti as-Subki. 
Asy'arianisme kemudian berkembang sedemikian rupa dengan berbagai 
varian gagasan yang saling mengisi dan bahkan bertentangan satu dengan lainnya. 
Tradisi intelektual yang berkembang di kalangan mazhab ini cenderung terbuka, 
tetapi apresiasi terhadap gagasan pokok yang kemudian diidentikkan dengan 
Asy'arianisme tetap identik dengan ortodoksi Islam. Secara umum, gagasan- 
gagasan cemerlang muncul dari tokoh-tokoh berikutnya seperti al-Bagillani (w. 
403 H/1013 M) yang terkenal dengan konsep metode ( tarigah) dan meletakkan 
premis-premis logika yang menjadi dasar pijakan dalil-dalil dan teori-teori, seperti 
menetapkan substansi primer (al-jauhar al-fard) dan void (al-khala)), acci- 
dent (al-ard) tidak mungkin berdiri di atas accident (al-ard), tidak mungkin dua 
waktu yang bersamaan, dan semisalnya, menjadi dasar pijakan dalil-dalil mereka. 
Kaidah-kaidah ini kemudian dijadikan sebagai dasar untuk menetapkan atau al- 
adillah bagi kewajiban dalam berakidah. Hal itu penting, karena kesalahan suatu 


dalil berarti tidak benar pula apa yang menjadi objek dalil tersebut. 
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Al-Bagillani menetapkan sifat-sifat bagi Allah swt., seperti apa yang telah 
disebutkan dalam Al-Our'an. Untuk lebih memperjelas pendapat al-Bagillani 
tentang sifat-sifat Allah swt., ia membagi sifat-sifat tersebut ke dalam dua bagian, 
yaitu sifat-sifat az-zat dan sifat-sifat al-af'al. Sifat az-zat adalah sifat yang 
tidak mungkin berpisah dengan zat. Misalnya, sifat al- 7Im tidak mungkin ber- 
pisah dengan zat Allah swt. yang al- “Alim setiap saat sejak azali dan selama- 
lamanya. Hal ini berbeda dengan sifat al-af'al, yaitu sifat-sifat Allah swt. yang 
berhubungan dengan perbuatan-Nya, karena Allah swt. ada sebelum perbuatan- 
Nya itu ada. Untuk memperjelas hubungan antara zat dan sifat-sifat, al-Bagillani 
membedakan antara as-sifah dan al-wasf. As-sifah adalah sesuatu yang ada 
pada yang disifati (al-mausuf), sementara al-wasf adalah hubungan antara as- 
sifah dan al-mausuf. As-sifah kadang hanya bersifat sementara pada al-mausuf, 
seperti hitam (as-sawad), putih (al-bayad), kehendak (al-iradah), benci (al- 
karahiyyah). Kadang juga asisifah tetap menyertai dan ada pada al-mausuf, di 
sinilah as-sifah menjadi al-wasf. Maka, perkataan kita bahwa Allah swt. itu 
mengetahui (al- Alim), hidup (al-Hayy), berkuasa (al-Oadir), pemberi nikmat 
(al-Mun 'im), dan lain-lain, semuanya adalah al-wasf, bukan as-sifah. Gagasan 
al-Bagillani ini membantu atau tepatnya membuat jalan keluar ilmiah antara 

Mu'tazilah di satu sisi dan Abu al-Hasan al-Asy'ari di sisi lam.“ 

Pengikut lainnya adalah Muhammad bin al-Hasan bin al-Furag (w. 406 H/ 
1015 M), Abu Ishag al-Isfara'aini (w. 418 H/1027 M), Abu Ja' far as-Samnani 
(w. 444 H/1052 M), dan al-Ousyairi (w. 460 H/1072 M). Tidak banyak gagasan 


5Muhammad as-Subkhi, Fi “Ilm al-Kalam (Aleksandria: Mu'assasah as-Sagafah 
al-Jam'iyyah, 1992), hlm. 98. Penjelasan ringkas ditulis oleh Muhammad Syanf 
Hasyim, “Tentang Asy'ariyah: Pemikiran al-Bagillani, al-Juwaini, dan al-Ghazali?”, 
dalam Jurnal Hunafa, vol. 2, no. 3 (2005), hlm. 209-224. 
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teologis yang dicetuskan al-Ousyairi, karena ia lebih fokus pada kajian-kajian 
teoretik tentang sufisme. Konsentrasi al-Ousyairi ini kemudian ditulis dalam ar- 
Risalah al-Gusyariyyah. Menurutnya, tauhid terbagi ke dalam tiga kategori. 
Pertama, tauhid Allah swt. untuk Allah swt., yakni mengetahui bahwa Allah 
swt. itu Esa. Kedua, mengesakan Allah swt. untuk makhluk, yaitu keputusan 
Allah swt. bahwa seorang hamba adalah yang mengesakan-Nya dan Allah swt. 
menciptakannya sebagai hamba yang mempunyai tauhid. Ketiga, tauhid makhluk 
untuk Allah swt., yaitu seorang hamba yang mengetahui bahwa Allah swt. 
adalah Esa. Dia memutuskan sekaligus menyampaikan bahwa Allah swt. itu 
Esa. Menurutnya, seorang hamba Allah swt. yang telah bertauhid akan mera- 
sakan betapa nikmatnya bisa mengenal Tuhan. Dengan begitu, manusia bisa 
mencapai ma Tifatullah sebagai makrifat sejati. Namun, tauhid yang demikian 
hanya bisa dicapai melalui iktikad yang bersih tanpa ada lagi rasa ketergantungan 
dirinya dengan selain Allah swt. Esensi tauhid adalah penyerahan diri secara 
mutlak kepada al-Khalig dengan keyakinan tinggi terhadap keberadaan zat yang 
tak bisa diserupakan dengan makhluk. Tauhid seperti ini akan menimbulkan 
gairah bagi seorang hamba untuk berbakti terhadap segala perintah dan larangan 
Allah swt.” 

Di samping al-Ousyairi, ada juga al-Imam al-Juwaini al-Haramain (w. 478 
H/1085 M). Perkembangan kedua dalam teologi Asy'ariyah berada di tangan 
Imam al-Juwaini al-Haramain. Gagasan-gagasan al-Juwaini tertuang dalam kitab 


asy-SyamiP" dan al-Irsyad." Dalam dua karya tersebut, ia merumuskan dan 


26A bu al-Oasim al-Ousyairi, Risalah al-Ousyairiyyah (Bairut: Dar al- Ilmiyyin, 
1980), htm. 7. 

3Al-Juwaini, asy-Syamil fi Usul ad-Din (Iskandariah: Nasy'ah al-Ma'arif, t.t.). 

2#Al-Juwaini, al-Irsyad ila Guwwah al-Adillah (Cairo: Maktabah al-Khanji, 1950). 
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menetapkan bentuk dalil yang tersusun secara sistematis dengan mengklarifikasi 
antara ilmu-ilmu filsafat dan ilmu-ilmu logika serta menjadikan metode berpikir 
logika sebagai standar untuk menetapkan kebenaran suatu dalil. Untuk mencapai 
keinginannya, al-Juwaini sangat mengandalkan akal. Namun, dalam masalah 
akidah, ia kebanyakan kembali kepada kekuatan nagli. Dengan demikian, al- 
Imam al-Juwaini al-Haramain lebih memperjelas teologi Asy'ariyah dengan 
menetapkan kaidah-kaidah dan dasar-dasar yang kuat, sehingga aliran ini tetap 
tangguh dalam menghadapi semua pendapat yang berbeda. Penjelasan tersebut 
di antaranya berkaitan dengan konsep sifat. Al-Juwaini membagi sifat-sifat yang 
wajib bagi Allah swt. kepada dua bagian, yaitu sifat-sifat nafsiyyah dan sifat- 
sifat ma 'nawiyyah. Sifat nafsiyyah adalah semua sifat Allah swt. yang harus 
ada, tidak pernah berpisah, dan tidak mempunyai sebab (mu allah). Sementara, 
sifat ma 'nawiyyah berarti sifat-sifat al-ahkam yang ada, tetapi keberadaannya 
disebabkan (mu allalah) oleh sebab-sebab (“illah)." Sifat-sifat nafsivyah 
misalnya al-wujud, al-gidam, al-baga', al-giyam bi an-nafs, al-wahdaniyyah, 
dan sifat tidak serupa dengan yang baru. Sebagaimana karakteristik al-Asy'ari, 
apa yang digagas oleh al-Juwaini tahap-tahap pemikirannya juga hampir sama. 
Ia begitu terbuka, rasional, dan konstruktif ketika ia menuangkan gagasan- 
gagasannya, baik dalam al-Irsyad maupun asy-Syamil.” Namun, ketika sampai 


pada karyanya yang ketiga yang ia tulis dengan judul al- Agidah an-Nizamiyyah," 


Muhammad Abd al-Hamid Musa, Nasy'ah al-Asy'ariyyah wa Tatawwurulia 
(Bairut: Dar al-Kutub al-Lubnani, 1975), hlm. 388. 

“Hal yang sama juga dikemukakan oleh Harun Nasution, misalnya tentang rasio- 
nalitas al-Juwaini dalam konsep kausalitas. Harun Nasution, Teologi Islam, hlm. 70-74. 

“1Al-Juwaini, al- “Agidah an-Nizamiyyah (Cairo: al-Maktabah at-Turas al- 
Azhariyyah, 1992). | 
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ia tampak lebih konservatif. Apakah hal ini disebabkan oleh karakter karya 
tersebut sebagai karya pesanan dari sebuah kekuasaan di an-Nizamiyyah? Ja- 
wabannya tentu tidak. Perbedaan pandangan dalam sebuah karya yang disusun 
oleh satu orang merupakan hal wajar. Ada kemungkinan al- 'Agidah an-Niza- 
imiyyah disusun sebagai bahan pembelajaran di Jami'ah an-Nizamiyyah. Artinya, 
kitab ini bukanlah kitab babon.” 

Berikutnya ada sosok Ali bin Husain al-Baihagi (w. 458 H/1065 H) dan Abu 
Hamid al-Ghazali (w. 505 H/11 11 M). Al-Baihagi menjadi inspirator bagi lahirnya 
konsep ahl as-sunnah wa al-jama'ah, karena ia menulis karya dengan judul 
yang sama." Meskipun struktur argumentatif yang diusung tidak jauh berbeda 
dengan tokoh-tokoh sebelumnya, tetapi al-Baihagi berhasil meyakinkan masya- 
rakat dan pembacanya tentang sebuah “ideologi' ah! as-sunnah wa al-jama ah 
yang berbasis pada konstruksi teologis Asy'arianisme. Keberhasilan tersebut 
dapat dicapai karena posisi al-Baihagi yang secara cemerlang mampu meru- 
muskan gagasan tersebut secara runtut dan sederhana namun komprehensif 
sesuai perkembangan realitas pada waktu itu, seperti persoalan wali (saint) dan 
lainnya. Semuanya dimasukkan secara positif dalam konteks “bendera' ahl as- 
sunnah wa al-jama 'ah. | 

Al-Ghazali adalah tokoh yang tidak dapat dipisahkan dari Asy'arianisme. 
Ia memberikan kontribusi besar bagi proses ortodoksi pemikiran-pemikiran 


Asy'ariyah. Bahkan, ia menarik gagasan rasionalitas tauhid ke dalam gagasan 


2Kajian tentang al-Juwaini dalam bahasa Indonesia ditulis secara baik oleh 


Tsurayya Kiswati, al-Juwaini: Peletak Dasar Theologi Rasional dalam Islam (Ja- 
karta: Erlangga, 2006). 

8Ahmad bin Husain al-Baihagi, al-I'tigad 'ala Mazhab as-Salaf Ahl as-Sunnah 
wa al-jama'ah (Cairo: Dar al-'Ahd al-Jadid, 1959). 
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sufisme tauhid. Namun demikian, bukan berarti ia tidak menjelaskan hal tersebut 
secara rasional. Ia bahkan secara aktif menulis gagasan teologis Asy'arianisme 
dengan pendekatan-pendekatan irfani. Rasionalitas al-Ghazali di antaranya tercer- 
min dalam konsepsinya dan sekaligus penolakannya terhadap gagasan kausalitas. 
Bagi al-Ghazali, teori kausalitas yang bersumber dari premis-premis filsafat 
Aristoteles tidak tepat jika digunakan pada hal-hal yang bersifat sam 'iyyat. Al- 
Ghazali berpendapat bahwa menghubungkan antara apa yang diyakini dalam 
hal yang biasa antara sebab dan yang disebabkan tidaklah mesti, dan menetapkan 

salah satunya tidak berarti menetapkan yang lain, begitu pula sebaliknya. Sebab, 

semuanya telah diawali dengan takdir Allah swt. Bantahan al-Ghazali tentang 
teori kausalitas merupakan salah satu sumbangsih terbesar al-Ghazali dalam 
perkembangan pemikiran teologi Asy'ariyah. 

Meskipun pada awal-awal gagasannya mencoba memberikan kontribusi 
banyak dalam kajian tauhid, seperti halnya yang ia tulis dalam Tahafut al-Fala- 
sifahf dan al-Igtisad fi al-I' tigad,? namun pada akhirnya ia menjadikan gagasan 
teologis Asy 'arianisme ke dalam suatu gagasan yang kental dengan nalar-nalar 
sufistiknya. Hal ini kemudian menjadikan tauhid keluar dari perbincangan inte- 
lektual untuk diarahkan menuju proses pergulatan batin. Itulah di antaranya 


yang ia tulis dalam Ihya' “Ulum ad-Din dan al-Mungiz min ad-Dalal. 


“Abu Hamid al-Ghazali, Tahafut al-Falasifah (Cairo: Dar al-Ma'arif, t.t.), ter- 
utama pada halaman 89 dan seterusnya, pada masalah | sampai masalah 3. 

Abu Hamid al-Ghazali, al-Igtisad fi al-I 'tigad (Bairut: Dar Outaibah, 2003), 
him. 22-90. Kitab mi merupakan karya al-Ghazali yang paling sistematis dan simpel, 
dengan argumen-argumen agli dan nagli yang ia bangun secara terintegrasi. 

“SAbu Hamid al-Ghazali, al-Mungiz min ad-Dalal (Bairut: Dar al-Andalus, t.t.). 
Gagasan-gagasan al-Ghazali ini biasanya diringkas di pendahuluan karyanya yang 
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Al-Ghazali mendorong teologi Asy'arianisme ke ranah tasawuf. Hal ini 
berbeda dengan Ibn Tumart (w. 525 H/1130 M). Ia menjadikan teologi tersebut 
ke arah politik dan ideologi. Gagasan ini dikembangkan oleh Ibn Tumart pada 
pertengahan abad ke-12 di Semenanjung Andalusia. Menelusuri gagasan 
Asy'arianisme dengan berbagai penafsirannya di Andalusia sebelum Ibn Tumart, 
ada sosok Ibn Hazm al-Andalusi (w. 456 H/1064 M). Secara umum, Andalusia 
menganut aliran Ahl as-Sunnah yang dikembangkan oleh Abu al-Hasan al-Asy'ari. 
Namun demikian, dalam pergulatan pemikiran yang ada, Ibn Hazm, misalnya, 
lebih menggunakan pola nalar zhahirisme atau tekstualis-rasionalis dalam meru- 
muskan nalar tauhidnya.” Ia tidak menolak atau menerima mentah-mentah ga- 
gasan Asy”arianisme yang berkembang di Timur. Gagasan Ibn Hazm ini lebih 
lanjut dipraktikkan dalam sebuah ideologi Asy'rianisme yang eklektik, yang 
oleh Ibn Tumart dimasukkan ke dalam bendera al-Muwah liddun." 

Lain Ibn Tumart, lain pula as-Sahrastani (w. 548 H/1153 M). Sosok intelek- 
tual murni ini mengabadikan perkembangan dan dinamika tauhid dalam Islam 
secara ensiklopedis melalui karya monumentalnya al-Milal! wa an-Nihal. Ber- 


beda dengan sejarawan, as-Sahrastani condong untuk memosisikan diri sebagai 


ditulis oleh Sulaiman Dunya. Ia merupakan satu-satunya intelektual Muslim modern 
yang betul-betul fokus mengkaji al-Ghazali sampai akhir hayatnya. 

Gagasan pokok tauhid Ibn Hazm dapat dilihat dalam Ibn Hazm al-Andalusi, 
al-Muhalla, jilid 1 (Mesir: Matba'ah an-Nahdah, 1347 H). 

“Nama lengkapnya Muhammad bin Tumart. Karya-karyanya diedit oleh Gold- 
ziher. Ignaz Goldziher (ed.), Le Livre de Mohammed Ibn Toumeri: Mahdi des Almo- 
hades (Algier: t.p., 1903). Lihat juga Vincent J. Cornell, “Understanding is The Mother 
of Ability: Responsibility and Action in The Doctrine of Ibn Tumart”, dalam Studia 
Islamica, no. 66 (1987), hlm. 71-103. Karya Ibn Tumart yang cukup terkenal adalah 
'Azzu ma Yutlab (Rabai: Mu'assasah al-Gani, t.t.). 
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seseorang yang menekuni studi aliran-aliran atau heresiografi dan studi agama. 
Oleh karena itu, dalam al-Milal ia tidak menjelaskan pandangan pribadi tentang 
tauhid secara mendetail. Karyanya al-Musara 'ah yang ia tulis untuk mengkritisi 


pandangan Ibn Sina, menurut Madelung, tidak dapat meruntuhkan konstruksi 
berpikir Ibn Sina. 


E. Era Kemunduran Islam (600 H/1204 M - 1200 H/ 

1707 M) 

Mengenai penamaan sub kajian ini mungkin dapat diperdebatkan. Penulis 
sekadar ingin membuat demarkasi antara Asy'arianis awal dengan Asy'arianis 
akhir. Segala hal yang digagas di depan adalah Asy'arianisme awal. Sementara, 
setelah abad ke-6 H, lahir gagasan-gagasan Asya'rianisme akhir (al-muta '- 
akhkhir). Secara umum, gagasan-gagasan tersebut terbagi menjadi empat. Per- 
tama, representasi beberapa ulama Asy'ariyah yang mencoba mendialektikakan 
antara tauhid atau kalam dengan filsafat. Kelompok ini di antaranya diwakili 
oleh Ibn Rusyd (w. 594 H/1198 M), Fakhruddin ar-Razi (w. 606 H/1210 M), 
Nashiruddin ath-Thusi (w. 672 H/1274 M),” dan Aduddin al-ljji (w. 759 H/ 
1355 M). Ar-Razi melalui beberapa karyanya memberikan kontribusi bagi gagasan 


2Wilferd Madelung, Struggling with Philosopher: A Refutation of Avecinna s 
Metaphysics (London: 1.J. Tauris, 2001), hlm. 26-57. 

Sebagaimana diketahui bahwa ath-Thusi dikenal sebagai intelektual yang 
berafiliasi ke Syi'ah. Namun demikian, pada saat yang sama, ia mengambil banyak 
ide dari ulama Asy'ariyah seperti Abu Hayyan. Hal yang sama dilakukan ketika ia 
menulis ilmu kalam dengan corak filosofis. Lihat karya Nashiruddin ath-Thusi yang 
berjudul Tajrid al-I 'tigad. Kitab tersebut kemudian diberi syarah oleh muridnya 
sendiri yang bernama Jamaluddin al-Hilli (w. 726 H) dengan nama Kasyf al-Asrar. Li- 
hat Jamaluddin al-Hilli, Kasyf al-Murad fi Syarh Tajrid al-I'tigad (Bairut: Mu'assasah 
al- Alami, tt). | 
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teologis Asy'ariyah dengan memperbincangkannya dengan gagasan kefilsafatan. 
Meskipun ia sezaman dengan Ibn Rusyd, tetapi ia tidak kenal, ar-Razi berada di 
Asia Tengah, sementara Ibn Rusyd berada di Cordoba."' 

Selama ini ada kesan menjauhkan Ibn Rusyd dari peran dan kontribusinya 
bagi sumbangan pemikiran tauhid. Hal itu dimungkinkan karena ia menjadi la- 
bel salah seorang filsuf yang diusir dari komunitasnya. Sejarah pun menunjukkan 
bahwa ia seakan berjarak dari dimensi-dimensi teologis dalam Islam, apalagi 
adanya kesan bahwa ia menolak mentah-mentah apa yang ditulis oleh al-Ghazali 
dengan menulis Tahafut at-Tahafut. Padahal, kenyataannya tidak demikian. 
Sebagai seorang Sunni yang bermazhab Maliki, ia berusaha memberikan sum- 
bangan pemikiran keagamaan, khususnya yang berkaitan dengan konstruksi 
penalaran teologis yang dibangun oleh Abu al-Hasan al-Asy'ari sampai al-Ghazali. 
Lepas dari kelemahan dan kelebihan yang ada, bagi Ibn Rusyd, satu hal yang 
belum terisi dari Asy'arianisme awal adalah ketidaklengkapan penalaran tentang 
konsep ketuhanan yang mengusung nalar atomisme. Untuk itu, ia berusaha 
memberikan kontribusinya melalui al-Kasyf “an Manhaj al-Adillah fi “Aga'id 
al-Millah.” 

Kedua, melihat perjalanan ar-Razi di satu sisi dan Ibn Rusyd di sisi lain 
serta waktu di mana pada masa itu Syihabuddin as-Suhrawardi dibunuh adalah 
bagian dari potongan waktu-waktu menuju kemunduran Islam. Pada waktu itu 


bukan berarti tidak ada gagasan-gagasan genuine tentang tauhid. Pola dan karak- 


“Anthony Black, Pemikiran Politik Islam dari Masa Nabi hingga Masa Kini, 
terj. Abdullah Ali (Jakarta: Serambi, 2006), hlm. 242-244. 

“ibn Rusyd al-Hafizh, al-Manhaj al-Adillah fi “Aga'id al-Millah (Bairut: Mar- 
kaz Dirasah al-Wahdah al-' Arabiyyah, 1998). Kitab ini diberi pengantar sangat baik 
oleh al-Jabiri, sosok intelektual modern yang menekuni pemikiran Ibn Rusyd. 
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ter perkembangan yang ada dibaca melalui dimensi asketisme atau teosofi Is- 
lam. Sosok Abdul Oadir al-Jilani (w. 561 H/1166 M), as-Suhrawardi (w. 1191 
M), Ibn “Arabi (w. 1240 M), Jalaluddin ar-Rumi (w. 1273 M), sampai Mulla 


Sadra (w. 1670 M) pada abad ke-17 M merupakan satu paradigma tersendiri 
dalam kajian tauhid. Mereka memberikan kontribusi atas nalar-nalar irfani dengan 
konstruksi epistemologis yang tidak kalah kuatnya dengan konstruksi episte- 
mologi atomis-helenis yang dikembangkan oleh para filsuf generasi awal dan 
Asy'arianisme.” Mereka harus didudukkan dalam proporsinya yang tepat, se- 
hingga mereka menjadi bagian dari varian kajian teologi Islam. Mereka tidak 
boleh dibenturkan dengan tradisi penalaran teologis dalam Islam pada umumnya. 
Sisi asketisme ini sebenarnya telah diusung dari awal, baik melalui Ahmad bin 
Hanbal yang menggunakan paradigma ahl al-hadis maupun yang menggunakan 
kerangka teologis seperti yang diusung oleh Abu Mansur al-Maturidi as- 
Samargandi (w. 333 H/944 My berikut pengikutnya seperti Fakhrul Islam al- 
Bazdawi (w. 452 H). Masih dalam pengikut al-Maturidi, ada pula sosok Ibn 
al-Mu'in an-Nasafi (w. 508 H/1114 M).“ 

Ketiga, representasi intelektual Muslim pengikut Asy'ariyah atau yang 
kemudian lebih masyhur dengan istilah pengikut Ahl as-Sunnah wa al-Jama'ah 


53Tradisi teosofis-asketis dalam Islam mulai berkembang sejak era sahabat Nabi 
saw. Inspirasi tersebut diterapkan oleh Ibrahim bin Adham (w. 162 H/782 M) dan 
Dzunnun al-Mishri (w. 859 M). Gagasannya menjadi lebih kokoh pada sosok Abu 
Yazid al-Bustami (w. 878 M) dan al-Hallaj (w. 922 M). 

#Abu Mansur al-Maturidi, Kitab at- Tauhid (Bairut: Dar al-Kutub al- lmiyyah, 
Eh 

55Kitab karya Fakhrul Islam al-Bazdawi diberi judul Usul al-Bazdawi. Kitab 
tersebut kemudian diberi syarah oleh Imam Abdul Aziz dengan nama Kasyf al-Asrar 
f Usul al-Bazdawi (Bairut: Dar al-Fikr al-Arabi, t.t.). 
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yang mengukuhkan pakem tradisionalisme tauhid. Artinya, mereka menganggap 
bahwa pengkajian tauhid sudah selesai dan tinggal dipahami untuk kemudian 
diamalkan. Ulama-ulama ini tentu mayoritas dari segi jumlah, namun mereka 
yang menulis untuk kemudian diuji oleh publik tidak banyak, tetapi eksistensi 
mereka ada. Mereka itulah yang memberikan justifikasi bahwa as-Suhrawardi 
harus dibunuh dan Ibn Rusyd menjadi terusir dari rumahnya. Mereka mendahului 
proses ortodoksi teologi Sunnisme dalam Islam. Pemikiran yang dikembangkan 
tetap berbasis Asy'arianisme, namun arahnya lebih pada penguatan ortodoksi 
Asy'arianisme. Gagasan-gagasan tersebut berkembang baik di Asia Tengah, 
Timur Tengah, dan Afrika Barat. Sosok semisal Ibn al-Oayyim al-Jauziyyah 
(w. 751 H/1350 M), Tajuddin as-Subki (w. 771 H/1370 M),”' Jalaluddin as- 
Suyuti (w. 1505 M),”' Abu Abdillah as-Sanusi yang menulis Umm al-Barahain,” 


“Ibn al-Mu'in an-Nasafi, Bahr al-Kalam (Damaskus: Dar al-Furur, 2000). 

“Salah satu komentar as-Subki yang paling terkenal yang ia tulis dalam at- 
Tabagat al-Kubra adalah penilaiannya terhadap sosok Abu al-Hasan al-Asy'ari se- 
bagai tokoh yang menurutnya tidak memulai atau memperbarui suatu konsep teologi 
islam, melainkan menguatkan dan memantapkan gagasan teologi yang dikembangkan 
oleh ulama salaf. Identitas ini kemudian dijadikan sebagai dalil atas identitas al- 
Asy'ari sebagai bagian dari salafisme yang berkembang akhir-akhir ini. As-Subki 
memang lebih dikenal sebagai seorang ahli dalam bidang usul fikih, tetapi ia ber- 
kontribusi pula dalam kajian tauhid di mana ia menulis Oawa'id ad-Din wa “Umdah 
al-Muwahhidin. Namun, yang lebih penting justru ketika kita mengidentifikasi al- 
mu 'tamad sebagai usul al-mu 'tazili, maka as-Subki mengidentifikasikan dirinya 
bahwa karyanya Jam' al-Jawami' sebagai Usul al-Asya'irah. Lihat Tajuddin as- 
Subki, Jam ' al-Jawami '(Bairut: Dar al-Fikr, tt). 

“#Jalaluddin as-Suyuti juga terkenal sebagai ahli tafsir dan ahli fikih. Namun, ia 
menulis satu risalah tauhid yang cukup menarik, karena agak sejalan dengan Ibn 


Taimiyyah, di mana 1a mengkritik penggunaan logika silogisme dalam pemikiran 
teologis dalam Islam. Lihat Jalaluddin as-Suyuti, Saun al-Mantig wa al-Kalam “an 
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dan al-Gasimi (w. 1332 H/1921 M)9 berhasil merumuskan konsep tauhid yang 
simpel, cocok untuk dijadikan bahan ajar, dan enak dibaca, baik oleh kalangan 
intelektual maupun masyarakat awam. Namun demikian, arus besarnya sama 
bahwa kajian-kajian tauhid yang muncul menjadi sebuah penetapan dan proses 
ortodoksi yang semakin kuat. 

Perj alanan sejarah di atas kemudian direspons oleh intelektual lainnya. Na- 
mun, yang menjadi keheranan adalah bahwa di sisi yang berbeda tersebut, 
masih dalam kategori keempat, justru yang muncul adalah tokoh yang lebih 
kritis lagi, tetapi kritik yang dikembangkan cenderung menuju pada proses pu- 
ritanisme. Tokoh imi diwakili oleh Ibn Taimiyyah (w. 728 H/1328 M).5' Akar 
genealogis pemikiran Ibn Taimiyyah ini berasal dari gagasan teologis yang di- 
kembangkan oleh ath-Thahawi (w. 321 H/935 M).2 Baik Ibn Taimiyyah maupun 
ath-Thahawi, ide besarnya diambil dari Ahmad bin Hanbal. Sebagaimana diketahui 
bahwa Ahmad bin Hanbal merupakan tokoh yang merepresentasikan tradisio- 


nalisme tauhid, karena menolak seluruh gagasan tauhid yang berbau penalaran 


. Fann al-Mantig wa al-Kalam (Cairo: Maktabah Abbas al-Baz, t.t.) dan karyanya 


yang lain al-Oaul al-Masyrig fi Tahrim al-Mantig (Cairo: Dar al-Hadis, 2008). 

"9Lihat Said Abd al-Latif, Tadhib Syarh as-Sanusiyyah Umm al-Barahain 
(Amman: Dar ar-Razi, 1999). 

0 Jamaluddin al-Oasimi, Dala'il at-Tauhid (Bairut: Dar al-Kutub al- Ilmiyyah, 
1997). 

S'Salah satu karya penting dari Ibn Taimiyyah adalah Majmu' al-Fatawa al-Ku- 
bra dan Minhaj as-Sunnah an-Nabawiyyah. Sementara, karyanya yang khusus 
ditulis dalam bidang teologi adalah al- “Agidah al-Wasitiyyah. Lihat Tagiuddin Ahmad 
bin Tairsiyyah al-Harrani, al- Agidah al-Wasitiyyah (Riyad: Adwa' as-Salaf, 1999). 

“Nama lengkapnya Abu Ja'far ath-Thahawi. Ia menulis kitab al- “Agidah at-Ta- 
hawiyyah. Lihat syarah kitab tersebut sebagaimana ditulis oleh Abdurrahman bin 
Nashir, Syarh al-'Agidah at-Tahawiyyah (Riyad: Maktabah at-Tadmuriyyah, 2008). 


NE TAK 


dan gagasan tauhid yang keluar dari apa yang telah disampaikan oleh Nabi 
Muhammad saw. melalui Al-Our'an dan as-Sunnah. Konstruksi teologis Ibn 
Taimiyyah yang muncul dan berkembang pada abad ke-14 M bukan tanpa 
sebab. Kemandekan berpikir di kalangan umat yang disertai dengan merebaknya 
praktik-praktik sufistik telah menjadi sebuah teologi baru. Mereka dituduh telah 
keluar dari prinsip-prinsip dasar tauhid dalam Islam. Bahkan, apa yang menjadi 
simbol-simbol keagamaan justru melahirkan kemusyrikan. Oleh karena itu, ga- 
gasan Ibn Taimiyyah hendaknya tidak dipahami secara mentah-mentah, khu- 
susnya bagi mereka yang mengidolakan Ibn Taimiyyah, apalagi apriori ter- 
hadapnya, khususnya mereka yang anti Ibn Taimiyyah. Mendudukkan Ibn Tai- 
miyyah dan siapapun tokoh teologi pada proporsinya adalah suatu sikap yang 
bijak. Menempatkan Ibn Taimiyyah sebagai ulama yang paling benar pendapatnya 
atau sebaliknya menempatkan Ibn Taimiyyah sebagai ulama yang keliru semua 
pendapatnya adalah suatu sikap yang tidak bijak. 

Keempat, ada beberapa intelektual Muslim yang tergabung dalam kelompok 
ilmuwan murni. Mereka tidak memiliki ideologi yang kental dengan sebuah 
aliran keagamaan tertentu. Mereka lebih identik sebagai intelektual murni, mes- 
kipun tentunya tidak lepas dari pengalaman bagaimana ia harus berada dalam 
sebuah identitas ideologi. Di antara mereka ada sosok Ibn Khaldun (w. 808 H/ 
1406 M). Pemikiran yang disumbangkan oleh Ibn Khaldun terkait dengan tauhid 
tidak banyak. Namun, kontribusi kecil yang ia gagas melahirkan banyak perhatian 
di kalangan intelektual Modern. Ibn Khaldun berhasil membaca tradisi pemikiran 
yang berkembang semenjak era klasik sampai era pertengahan dalam suatu 
konteks historis dan struktur metodologis yang bisa ditafsirkan lebih lanjut 
dalam konteks kekinian. Selain Ibn Khaldun, ada intelektual Jain bernama Ahmad 


s'Ibn Khaldun, al-Mugaddimah (Dar al-Baida': Bait al-Funun wa al- Ulum, 2006). 
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bin Ali al-Magrizi (w. 840 H/1434 M).“ Ja adalah sosok yang sederhana dalam 


menyuguhkan konsep tauhid, sehingga diklaim oleh orang-orang salafi sebagai 
pengikut salafi, suatu klaim yang tentu perlu ditelaah kembali. 

Keempat varian di atas menunjukkan bahwa Asy'arianisme yang berkem- 
bang pada abad pertengahan cenderung lebih variatif. Fakta ini menunjukkan 
bahwa di tengah kemunduran Islam secara sosial dan politik, justru tidak me- 
ngendurkan proses kajian, eksplorasi, dan identifikasi konsep-konsep teologis 
dalam Islam yang sesuai dengan realitas dan kapasitas keilmuannya. Tentu pula 
bahwa pembagian di atas tidak dimaksudkan untuk menimbulkan jarak antara 


satu perspektif dengan perspektif yang lain. Fenomena di atas justru menunjukkan 


4 terang TAN PANEN GURA AAL UN PNS GT YAA 
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bahwa tauhid dapat dikonsepsikan dengan berbagai macam paradigma, struktur, 
dan landasan pemikiran yang tidak tunggal. Kelemahan dan kelebihan masing- 


masing tentu sudah pasti. Namun, satu hal yang harus menjadi kepastian adalah 


PAMA MEP IM EM 


lahirnya perspektif lain yang dapat digali sehingga menambah kekayaan wacana. 


F. Era Menuju Kebangkitan Islam 

(1200 M/1700 M- 1400 H/2000 M) 

Dunia Islam yang telah lama berada dalam kemunduran mulai bangkit. 
Kebangkitan ini diawali dengan tumbuhnya gerakan dan kesadaran pada perso- 
alan teologis umat. Memang harus diakui bahwa gerakan-gerakan tersebut juga 
tidak lepas dari satu kepentingan politik tertentu. Namun, secara umum, gerakan 
menuju kebangkitan kembali Islam dimulai pada abad ke-18 M. Ada pandangan 


yang mengatakan bahwa inspiratornya adalah Ibn Taimiyyah. Pandangan terse- 


Ne una ll an ki 


“Ahmad bin Ali al-Magrizi, Tajrid at-Tauhid al-Mufid (Yaman: Dar "Umar ibn 
al-Khattab, 2007). 
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but dapat dibenarkan, tetapi hanya dalam satu perspektif saja. Posisi Ibn Taimiy- 
yah yang menolak logika justru menjadi bagian dari kemunduran Islam yang 
masih jalan di tempat sampai hari ini. Serakan kebangkitan yang paling menarik 
justru berasal dari torehan pemikiran para ulama yang mencoba bertahan dan 
eksis di tengah keterpurukan sosial dan politik karena kolonialisme Barat sambil 
mencoba melakukan reformasi-reformasi pemikiran. As-Sanusi (w. 1859 M) 
di Libya, Muhammad bin Ja'far al-Kattani (w. 1345 H) di Maroko, Tahir al- 
Jazair di Aljazair, serta Muhammad Zahid al-Kautsari (w. 1371 H) dan Muham- 
mad Khattab as-Subki (w. 1352 H) di Mesir merupakan tokoh-tokoh teologis- 
reformis yang tampaknya sudah dilupakan. Mereka semua adalah pengawal 
umat dan agama menuju kebangkitan Islam. 

Selain mereka, ada tokoh lain yang dengan efektif mampu memulai dan 
sekaligus mengawal puritanisme Islam sebagai simbol pembaruan teologis. Ia 
adalah Muhammad bin Abdul Wahhab (w. 1792 M). Gerakan pemurnian Islam 
digagas pada waktu yang sangat relevan untuk membangkitkan Islam dari keter- 
purukan sosial dan politik. Gagasannya yang ditulis dalam Kitab at-Tauhid 
menjadi buku putih bagi gerakan Muhammad bin Saud yang bersama Inggris 


s'Membaca kitab tersebut praktis tidak ada sentuhan penalaran yang mendorong 
seseorang untuk tertarik mengikuti gagasan dan pemikirannya. Namun, kenyataan 
sejarah justru berbeda. Karya kecil ini menjadi kekuatan tersendiri bagi sebuah ko- 
munitas yang ingin mengukuhkan eksistensinya dalam sejarah pergulatan sosial 
politik di Timur Tengah pada akhir abad ke-18 M. Muhammad bin Abdul Wahhab, 
Kitab at-Tauhid (Riyad: Mu'assasah as-Sa'udiyyah, t.t.). Setelah Wahabisme kokoh 
di Saudi Arabia dengan kekuatan politiknya, banyak muncul penjelasan kitab ini 
sebagai bentuk dukungan afirmatif terhadapnya. Di antara penjelasan tersebut ditulis 
oleh Abdurrahman bin Hasan. dengan judul Fath al-Majid. Abdurrahman bin Hasan, 
Fath al-Majid fi Syarh Kitab at-Tauhid (Mesir: Maktabah al-Madani, t.t.). 
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berusaha menggulingkan pemerintahan berbasis tradisionalis yang dipimpin oleh 
Khalifah Utsmani di Turki dan kemudian menjadi sebuah negara independen 
pada 1932 M dengan nama Arab Saudi. 
Di luar sia politik, upaya pembaruan Islam melalui sisi sosial juga dilakukan 
oleh Jamaluddin al-Afghani (w. 1897 M) dan Muhammad Abduh (w. 1905 M). 
Keduanya sepakat bahwa reformasi Islam harus diawali dengan pemahaman 
yang baik terhadap ajaran-ajaran Islam. Untuk itu, Abduh menulis Risalah at- 
Tauhid. Meskipun karya ini secara umum masih Asya ri centris, namun keber- 
adaannya mendekatkan agama kepada masyarakat untuk sebuah pilihan. 
Masih sezaman dengan Abduh atau bahkan lebih senior dari Abduh adalah 
sosok intelektual dari India yang bernama Sayyid Ahmad Khan (w. 1898 M). 
Meskipun sering dituduh oleh Abduh sebagai pro Inggris, Sayyid Ahmad Khan 
mencoba merumuskan apa yang sebut sebagai Jadid "Ilm al-Kalam atau sering 
diterjemahkan sebagai New Islamic Theology of (for) Modernity. Modernisme 
Islam harus diawali dengan modernisme tauhid. Sebab, hanya dengan perspektif 
yang baru dalam memahami ketuhanan, realitas, kosmos, dan kebebasan, umat 
Islam baru bisa bangkit dari kebodohan, keterpurukan ekonomi, dan keterjajahan. 
Bersama Sayyid Ahmad Khan, tokoh lainnya adalah Muhammad Igbal. Melalui 
The Reconstruction of Religious Thought, ta mendorong terjadinya kebangkitan 
Islam melalui pemahaman teologis, psikologis, dan sosial-politik. Meskipun 
keduanya ditentang oleh ulama-ulama tradisional pada waktu itu, namun jika 
membaca beberapa poin pemikiran yang ditulis, tidak ada pemikiran yang nye- 


leneh. Kegalauan ulama-ulama tradisionalis mungkin dikhawatirkan sebagai suatu 


Muhammad Igbal, The Reconstruction of Religigus Thought (London: Kazi 
Publication, 1999), him. 24. 
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sikap yang lebih mengedepankan materialisme ala kolonial pada waktu itu da- 
ripada spiritualisme keagamaan yang diusung oleh mereka. 

Ada perubahan visi kajian dalam tauhid di era modern. Kajian yang pada 
awalnya dilan pada persoalan ketuhanan semata beralih pada persoalan 
kemanusiaan. Tauhid harus mampu menjawab persoalan kemanusiaan kontem- 
porer. Tantangan ini kemudian ditunjukkan dengan berbagai macam reformasi 
kajian. Gerakan pembaruan Islam yang berkembang di berbagai belahan dunia 
pada awal abad ke-20 M pada intinya berbasis pada sandaran teologis yang 
menopangnya. Tanpa topangan teologis yang kuat, upaya reformasi akan sia- 
sia. Kesadaran akan pentingnya reformasi teologis ini tampaknya masih belum 
dilirik oleh berbagai kalangan yang melakukan reformasi di kalangan masyarakat 
Sunni. Hal ini berbeda dengan masyarakat Syi'i. Mereka melakukan reformasi 
juga dengan melakukan reformasi secara teologis. Sekadar contoh, Ali Syari ati 
(w. 1977 M) berpendapat bahwa tauhid memiliki esensi sebagai gagasan yang 
bekerja untuk keadilan, solidaritas, dan pembebasan. Pandangan tauhid dalam 
pemikiran Ali Syari'ati disebut dengan istilah tauhid dengan eksistensi yang 
ilmiah dan analitis. Ali Syari'ati memandang tauhid lebih dari sekadar teologi, 
melainkan melihat tauhid sebagai pandangan dunia (worldview), sebagaimana 


dikemukakan oleh Ismail Raji al-Farugi (w. 1986 M).9' Ali Syari'ati tidak membe- 


5'Gagasan Ali Syari'ati ini bisa dibandingkan dengan pemikiran Ismail Raji al- 
Farugi. Menurut al-Farugi, tauhid seharusnya diaktualisasikan dalam nilai-nilai praktis 
dan aktivitas manusia, bukan sekadar pemikiran rulai-nilai transendental. Al-Farugi 
bependapat bahwa setelah manusia rneyakini Tuhannya, ia harus terjun dalam hiruk- 
pikuknya dunia dan sejarah serta menciptakan perubahan yang dikehendaki. Ia 
tidak boleh menjalani eksistensi yang monastik dan isolasionis, kecuali jika itu dilaku- 
kannya sebagai latihan pendisiplinan dan penguasaan diri (riyadah). Sekalipun demi- 
kian, jika latihan tersebut tidak menunjang tujuan bagi mencapai keberhasilan yang 
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dah konsep tauhid dengan pendekatan teologis, mistis, ataupun filosofis semata, 
tetapi merefleksikan tauhid dalam kerangka pandangan dunia dan ideologi. Ba- 
sis ontologis tauhid sebagai pandangan dunia adalah memandang semesta sebagai 
satu kesatuan, tidak terbagi atas dunia kini dan akhirat nanti, atas yang alamiah 
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dan yang supraalamiah, atau atas jiwa dan raga. Tauhid memandang seluruh 


pe0e apu 


- eksistensi sebagai bentuk tunggal yang memiliki kesadaran, cipta, rasa, dan 


sena 


karsa untuk diolah dalam kerangka kemanusiaan yang utuh.58 

Tidak semua intelektual mengusung orientasi di luar inti kajian sebagaimana 
dilakukan oleh Ali Syari'ati. Ada beberapa intelektual modern yang lebih fokus 
pada upaya memahami dan merumuskan lebih lanjut gagasan teologis dalam 
Islam agar dapat dibaca dan didiskusikan oleh generasi berikutnya. Di antara 
mereka adalah Abddurrahman Badawi (w. 2002 M). Intelektual asal Mesir ini 
memiliki kemampuan memahami beberapa bahasa sehingga gagasan-gagasannya 


dirumuskan dalam berbagai perspektif yang utuh tanpa memiliki pretensi politik, 
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meskipun ia mengusung suatu gagasan yang relatif baru dalam konteks teologis, 


yakni betul-betul pendekatan sejarah.” Mereka yang masih dalam satu kerangka 


lebih besar dalam upaya mentransformasi ruang dan waktu, ia akan dikutuk sebagai 
egosentrisme yang tak etis. Sebab, dalam hal ini sasarannya adalah perubahan diri 
sebagai tujuan itu sendiri, bukan sebagai suatu persiapan untuk mengubah dunia 
menjadi keserupaan dengan pola ilahi. Ismail Raji al-Farugi, Tauhid: Its Implementa- 
lion for Thought and Life (Stanford: WIT, 1992). 

$8Gagasan teologis Ali Syari 'ati dapat dibaca dalam Ali Syari ati, Ideologi Kaum 
Intelektual: Suatu Wawasan Islam, terj. Haidar Bagir (Bandung: Mizan, 1989) dan 
Ali SyarVv'ati, Islam Mazhab Pemikiran dan Aksi, teri. Afif Muhammad (Bandung: 
Mizan, 1992). 

“9Salah satu karyanya dalam bidang teologi adalah Mazahib al-Islamiyyin. 
Abdurrahman Badawi, Mazahib al-Islamiyyin (Bairut: Dar al-'Tim li al-Malayin, 
1996). 
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dengan Abdurrahman Badawi adalah Majid Fakhry.” Sementara, di Maroko 
ada sosok intelektual Salim Yafut. Sebagaimana al-Jabiri, Salim Yafut berusaha 
mengapresiasi dan membaca ulang gagasan ulama-ulama klasik untuk sebuah 
orientasi reaktualisasi pemikiran.'' Hal itu penting ditelaah, karena persoalan 
yang dihadapi oleh teologi Islam selalu dihadapkan dengan realitas dan dinamika 
ideologi kontemporer. Itu pula yang mendorong Abdul Ghani Abbud menulis 
buku kecil tentang akidah Islam dan persoalan ideologi kontemporer.” 

Untuk yang masih produktif, ada Muhammad Syahrur dan Ayman Shahideh. 
Syahrur mungkin dianggap tidak menyentuh persoalan tauhid atau kalam. Pa- 
dahal, yang terjadi justru sebaliknya. Ia menyasar persoalan ideologi umat dalam 
membaca teks, suatu tema yang kembali berujung pada poros keyakinan.” Se- 
mentara, Shahideh merupakan salah seorang intelektual! Muslim kontemporer 
yang betul-betul menekuni kajian-kajian teologis-filosofis era klasik dan perte- 
ngahan Islam. Tulisan-tulisannya memberikan kontribusi bagi arti penting bagai- 


mana internal Islam dapat mengaktualisasikan dan membaca kembali gagasan 


Majid Fakhry mungkin sering dipahami sebagai penulis filsafat Islam, padahal 
ia juga menulis teologi. Di antara karya Fakhry adalah 4 Short Introduction to Is- 
lamic Philosophy, Theology, and Mysticism (Oxford: OneWorld, 1997). Karya lainnya 
adalah “Philosophy and Theology: from The Eighth Century C.E. to The Present”, 
dalam John L. Esposito (ed.), The Oxford History of Islam (Oxford: Oxford Univer- 
sity Press, 1999), hlim. 269-303. 

"Salim Yafut, Ibn Hazm wa al-Fikr al-Falsafi bi al-Magrib wa al-Andalus (Dar 
al-Baida': Dar as-Sagafah, 2006). 

2Abdul Ghani Abbud, al- “Agidah al-Islamiyyah wa al-Idiyulujiyyah al- 
Mu 'asirah (Bairut: Dar al-Fikr al- Arabi, 1976). 

3Muhammad Syahrur, al-Kitah wa Al-Our 'an: Oira ah Mu 'asirah Israr al-Lisan 
al-'Arabi (Bairut: Dar Ibn Sina', 2010). Lihat pula karya lainnya, al-Hadis wa as- 
Sunnah. 
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teologis yang telah ditulis oleh para pendahulunya. Selebihnya, setiap item kajian 
tentu memiliki kontribusinya tersendiri.” 

Gerak perubahan juga ditulis oleh Hasan Hanafi (1. 1935 M). Meskipun 
berlatar Ikhwanul Muslimim, ia menyadari bahwa persoalan kemodernan yang 


dihadapi umat Islam saat ini mau tidak mau harus melibatkan tauhid di dalamnya. 


MIL LIAR EN ANARKIS KANAN HINO MAA AN 
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Tauhid dilibatkan sebagai bagian dari fondasi dan sekaligus sebagai peluru untuk 
perubahan umat.” Menurut Hasan Hanafi, penekanan ini penting, karena fakta 
yang ada menunjukkan bahwa kajian tauhid selama ini dibangun bukan diorien- 
tasikan untuk kepentingan riil kemanusiaan, tetapi lebih ditekankan pada pem- 
bangunan dan penguatan landasan teoretik yang diusung. Tentu Hasan Hanafi 
menyadari betul bahwa sejarah tidak bisa berjalan mundur. Paradigma tauhid 
masa lampau dijadikan rujukan untuk catatan masa depan. Namun, sangatlah 
Sia-sia jika kita tetap dalam konteks yang sama. Persoalan sekarang adalah 
bagaimana tauhid memberikan kontribusi bagi upaya-upaya pembelaan nilai- 
nilai kemanusiaan dan tidak sekadar pembelaan terhadap dan untuk sebuah 
konsep ketuhanan. 

Salah satu solusi yang ditawarkan oleh Fazlur Rahman (w. 1988 M) untuk 
pengembangan tauhid adalah dengan membuka pintu bagi diskursus tauhid 


#Yulisan-tulisan Ayman Shahideh di antaranya A. Shahideh, “From al-Ghazali 
to al-Razi: 6"/12" Century Development in Muslim Philosophical Theology”, dalam 
Arabic Sciences and Philosophy, vol. 15, no. 1 (2005). him. 141-179. Lihat juga A. 
Shahideh, Teleological Ethics af Fakhr al-Din al-Razi (Leiden: EJ. Brill, 2006). 

Hasan Hanafi, Agama, Ideologi, dan Pembangunan (Jakarta: P3M, 1990). 


Lihat pula Hasan Hanafi, Min al- Agidah ila as-Saurah (Cairo: Maktabah Madbuli, 
1991). 


tidak semata berbicara tentang theological discourse, tetapi juga menggunakan 
| 
| 


kerangka filsafat agar sampai pada persoalan kemanusiaan. Kerangka filsafat 
yang dimaksud Rahman adalah seperangkat metodologi yang harus dipebarui 
dalam merumuskan dan mengembangkan konsepsi ketauhidan dalam Islam. 
Fazlur Rahman menganalisis bahwa kelemahan tauhid terletak pada aspek me- 
todologi. Rahman menilai bahwa kekurangan teologi Islam yang cukup mendasar 
terletak pada terlalu kentalnya nuansa skolatisisme pada argumen-argumennya 
dan perujukan kepada dalil-dalil tekstualitas Al-Our' an. Menurut Rahman, akibat 
kelemahan di bidang metodologi, teologi Islam terperangkap dalam konsep- 
konsep teologi yang cenderung berat sebelah. Mu'tazilah, misalnya, terlalu mene- 
kankan pada kebebasan manusia, sehingga kekuasaan mutlak Tuhan seakan- 
akan telah dirampas. Sebaliknya, Asy'ariyah sangat memerhatikan kekuasaan 
mutlak Tuhan dan terkesan mengabaikan kebebasan manusia dalam berkehendak 
dan berbuat. Kajian tauhid akhir-akhir ini pun, menurut Rahman, hanya berpijak 
pada fungsi primernya sebagai pembela kepercayaan dan tidak diupayakan untuk 
melangkah lebih jauh sebagai penafsiran realitas, sehingga mengakibatkan teologi 
Islam hanya berorientasi pada aspek-aspek ketuhanan dan hampir melupakan 
realitas yang dialami manusia.” Bagi Rahman, Al-Our'an sudah sangat jelas 
mendudukkan akal sebagai modal manusia untuk mengembangkan eksistensi 
dan kemanusiaannya serta mencari Tuhannya. Wahyu juga ditempatkan dalam 
dialektikanya dengan penalaran untuk kepentingan tersebut.” 


Hal yang agak berbeda dilakukan oleh Arkoun. Baginya, persoalan ke depan 


6Fuhri, Studi Islam dalam Tafsir Sosial (Yogyakarta: UIN Sunan Kalijaga, 2009), 
hlm. 170. 

"Fazlur Rahman, Islam (Chicago: University of Chicago Press, 1979), juga dapat 
dibaca dalam Fazlur Rahman, Major Themes of The Our 'an (Minneapolis: Bibliothica 
Islamica, 1989). 
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bagi teologi Islam harus dibenahi melalui lahirnya kesadaran religiositas yang 


| 

| selama ini dianggap sudah selesai. Kesadaran religiositas ini lahir dari berbagai 
! upaya pembacaan kembali sumber-sumber ajaran keagamaan dan sejarah" serta 
| upaya memikirkan kembali hal-hal yang tampaknya selama ini tidak terpikirkan 
| atau belum terpikirkan sama sekali.” Dengan upaya itu semua, Arkoun berpen- 
: dapat bahwa keimanan, misalnya, bukanlah suatu kepasrahan kepada Sang 
Mahakuasa, keimanan justru sebuah keteguhan dan keyakinan. Keimanan meru- 
pakan hal yang positif, bukan justru sebaliknya.” 

Jika Arkoun mungkin terlalu jauh untuk memberikan kontribusi pemikir- 
annya, berbeda dengan Harun Nasution. Ia berusaha untuk realistis dengan 
memberikan alternatif. Gagasan-gagasannya yang cenderung menekankan pen- 
tingnya pemikiran Mu'tazilah untuk dieksplorasi lebih lanjut demi kebangkitan 
suatu masyarakat tampaknya perlu dikaji dan diapresiasi lebih lanjut. Yang jelas, 


PEMANTAUAN 


ada sisi-sisi yang secara positif perlu dipertahankan demi sebuah perbaikan 
atas kondisi Islam hari ini. Itulah yang muncul dari rekomendasi Richard C. 


Martin ketika menggali gerakan rasionalisme Islam.” Gagasan ini dikembangkan 


2Mohammed Arkoun, Lectures du Coran, (Paris: Cerf, 1991). 

?Lihat dalam Mohammed Arkoun, The Unthought in Contemporary Islamic 
Thought (London: Sagi Books, 2002). Arkoun merumuskan konsep unthought seba- 
gai satu kuasa yang dimainkan oleh intelektual tradisionalis dan negara islami yang 
kuat secara ideologis untuk dijadikan sebagai garansi atau jaminan suatu gagasan 
keagamaan yang dogmatis dan tidak dapat dipahami lebih lanjut karena telah dipro- 
teksi sedemikian rupa dari analisis intelektual dan keilmuan. Arkoun menggunakan 
konsep unthought untuk merujuk pada realitas an Islam that is isolated from the 
most elementary historical reasoning, linguistic analysis, or anthropological de- 
coding. Arkoun, The Unthought, hlm. 308. 

80f ihat pada bagian al-Iman, Mohammed Arkoun, Rethinking Islam: Common 
Ouestion and Uncommon Unswers (Colorado: Westview Press, 1994). 
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lebih lanjut dengan mencoba menekankan pada sisi pentingnya pemahaman sisi 
filosofis dalam teologi Islam. Usaha tersebut di antaranya dilakukan oleh Amin 
Abdullah." | 

Yang jelas, ada gerak untuk terus berubah. Itulah karakteristik utama per- 
spektif kajian kontemporer tentang tauhid atau kalam. Perubahan terjadi baik 
dari sisi metode kajian, orientasi, maupun paradigmanya. Semua perubahan 
yang terjadi saat ini terus bergulir menuju dan seiring dengan perjalanan waktu. 
Tantangan ke depan pasti ada, pertarungan wacana akan semakin menguat. 
Gerak liberalisme agama di satu sisi dan puritanisme agama di sisi Jain menun- 
jukkan bahwa sesungguhnya wacana memahami agama, khususnya dalam kon- 
teks tauhid, belum beranjak terlalu jauh. Gerak perdebatan itu sudah ada sejak 
era Ahmad bin Hanbal pada abad ke-2 hijriah. Untuk itu, di balik semua pewa- 
canaan yang ada sekarang ini masih ada tuntutan dan sekaligus pertanyaan 
mengapa pola pewacanaannya selalu berada dan berujung pada dua titik, titik 


rasionalisme dan titik tradisionalisme. 


Kontribusi Barat 
Jauh di daratan Eropa, tidak sedikit intelektual Barat yang ikut serta menekuni 


dan memahami teologi Islam. Lepas dari berbagai metode serta orientasi yang 


8IRichard C. Martin, Mark R. Woodward, dan Dwi S. Atmaja, Defenders of Rea- 
son in Islam: from The Mu tazila in Medieval Era to Modern Era (Arizona: Own 
World, 1997). 

2A min Abdullah, Falsafah Kalam di Era Postmodernisme (Yogyakarta: Pustaka 
Pelajar, 1996). Karya yang sangat sistematis dalam falsafah kalam ini ditulis oleh H. 
Austin Wolfon, The Philosophy of The Kalam (Harvard: Harvard University Press, 
19738). 
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mereka gunakan dan niatkan, kajian-kajian mereka selayaknya patut dibaca, 
dikritisi, dan diapresiasi. Salah satu yang fokus adalah sosok intelektual asli 
Austria yang diklaim sebagai keturunan Yahudi, Ignaz Goldziher (w. 1921 M). 
Ia berhasil menehadian tokoh-tokoh penting Islam yang berdiam di Andalusia 
dan Magrib seperti Ibn Hazm dan Ibn Tumart kepada publik Barat dan dunia 
intelektual pada umumnya. Zhahirisme yang diusung oleh Ignaz Goldziher ter- 
nyata menghadirkan suatu pola nalar yang berbeda, karena dibaca dengan cara 
yang berbeda pula." Ada kekeliruan yang muncul, seperti ditulis oleh McDon- 
nald“ sebagaimana diduga oleh Edward Said. Hal itu tidak perlu disalahkan, 
karena memang sudah jelas salah, yang perlu sekarang adalah memperbaikinya 
dengan sebuah karya baru. Kajian khusus tentang teologi bagi Orientalis awal 
memang agak jarang. Alasannya, kajian-kajian keislaman pada era Orientalisme 
awal pada umumnya bukan pada tema kajian, tetapi Jebih mengedepankan pada 
metode kajian, baik menggunakan metode sejarah, filologi, maupun antropologi. 

Mereka menempatkan Isam secara general. Ketika mereka memilih metode 

filologi, maka yang hadir adalah studi kitab. Ketika mereka menggunakan metode 

sejarah, maka yang hadir adalah sejarah-sejarah Islam. Hal ini berbeda ketika 
kajian-kajian Islam dikembangkan di ara modern pascaorientalisme. Kajian- 


kajian tersebut terdeskripsikan secara jelas dalam karya-karya mereka. Di anta- 


8!Lihat Ignaz Goldziher (ed.), Le Livre de Mohammed Ibn Toumert: Mahdi des 
Almohades (Algier: i.p., 1903), Ignaz Goldziher, The Zahiris: Their Doctrine and 
Histories, gans. Wolfgang Behn (Leiden: E.J. Brili, 1971), dan Ignaz Goldziher, Intro- 
duction to Islamic Theology and Law, trans. Andras and Ruth Hamori (Princeton: 
Princeton University Press, 1982). 

3D. MceDonnald, Development of Muslim Theology, Jurisprudence, and Con- 
Stitutional Theory (New York: Scribner's, 1903). 


ranya adalah Montgomery Watt," Franz Rosenthal," dan G.F. Hourani.” 
Intelektual Barat yang mengkhususkan pada studi Islam di era modern 
dan kontemporer lebih memilih kajian yang bersifat tematis. Terdapat beberapa 
nama yang juga fokus betul pada kajian-kajian teologi Islam. Di antaranya adalah 
Sabine Schmidtke, seorang profesor Islamic Studies di Universitas Freire, Ber- 
lin. Ia bahkan sedang menulis Handbook of Mu tazilite Works and Manu- 
scripts bersama Gregor Schwarb dan David Sklare yang akan diterbitkan oleh 
EJ. Brill, Leiden. Selain Schmidtke, ada juga Wilferd Madelung. Protesor di 
Oxford University ini memang lama tinggal di Inggris, namun ia adalah intelektual 
berkebangsaan Jerman. Ia lahir dan dibesarkan di Stuttgart. Sebagaimana pada 
umumnya, Madelung juga fokus pada khazanah pemikiran Islam yang berkem- 


bang di era pertengahan.” Senior Schmidtke adalah Josef van Ess. Tokoh yang 


$$W. Montgomery Watt, Islamic Philosophy and Theology (Ediburgh: Edin- 
burgh University Press, 1987). 

86Franz Rosenthal, The Classical Heritage in Islam (Berkeley: The University 
of California Press, 1974). 

8!G.F. Hourani, Islamic Rationalism: The Ethics of Abd al-Jabbar (Oxford, UK: 
Clarendon Press, 1971). Karya lainnya adalah Reason and Tradition in Islamic Ethic 
(Cambridge: Cambridge University Press, 1985). 

88Ada puluhan tulisan dalam bentuk buku ataupun artikel tentang teologi Islam 
yang ditulis oleh S. Schmidtke. Ia fokus menulis dengan background studi tokoh, 
teks klasik dan pertengahan, serta tema studi Yahudi-Kristen di kalangan intelektual 
Muslim. Di antara karyanya adalah Rational Theology in Interfaith Communica- 
tion: Abu al-Husayn al-Barri's Mu tazili Theology among The Karaites in The 
Fatimid Age (Leiden: EJ. Brill, 2006), The Theology of al- 'Allama al-Jilli (d. 726/ 
1325) (Berlin: Klaus Schwarz, 1991), dan 4 Mutazilite Creed of az-Zamakhshari 
fd. 538/H144) al-Minhaj fi Ushul al-Din (Stuttgart: Steiner, 1997). 

“Di antara karya Madelung, selain heresiografi Ismaili, juga ada Basrah Mu '- 
tazili Theology: Abu Ali Muhammad bin Khallads Kitab al-Ushul It Reception 
(Leiden: EJ.Brill, t.t.). | 
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satu ini lebih fakus pada era perkembangan paling awal dari kalam, yaitu pada 
abad kedua dan ketiga hijriah. Karyanya yang ditulis dalam perspektif sejarah 
sosial dan berhasil menghadirkan teologi Islam era awal betul-betul menjadi 
bagian dari pergulatan sosial pada waktu itu.” Ada beberapa faktor mengapa 
studi-studi teologi Islam di Jerman tumbuh subur. Di antara faktor tersebut 
adalah konsep Islamiche Studien sebagai studi teologi Islam dan Islamwissens- 
chaft sebagai studi Islam klasik. Pemilahan ini pada akhirnya menjadikan studi 
teologi Islam di Jerman berkembang dengan baik. Meskipun perbedaan tersebut 
sudah dihilangkan, namun faktanya masih banyak sarjana Jerman yang menekuni 
studi Islam. Sementara, Richard M. Frank, Guru Besar Emeritus pada Chatolic 
Universiy of America, lebih memosisikan diri pada seorang ensiklopedis dalam 
kajian teologi Islam, khususnya pada pemikiran dan Mazhab Asya'ri.” 
Semuanya memberikan sumbangan pemikiran keislaman yang bermanfaat 


bagi Islam itu sendiri. Tidak ada usaha mereka untuk menjerumuskan Islam. 


“Josef van Ess, Theologie und Gesellschaft im 2 und 3 Jahrhundert Hidschra: 
Eine Geschichte des Religiosen Denkens im Friihen, 6 jilid (Berlin: De Gruyter, 
1991-1997). Karya Ess lainnya yang berupa kumpulan artikel ditulis dalam bahasa 
Prancis dengan judul Premices de la Theologie Musulmane. Buku tersebut kemudian 
diterjemahkan ke dalam bahasa Inggris oleh Jane Marie Todd dengan judul The 
Flowering of Muslim Theology (Cambridge: Cambridge University Press, 2006). 

SIDi antara karya Richard M. Frank adalah Beings and Their Attributes: The 
Teaching of The Basrian School of The Mu tazila in The Classical Period (Albany: 
State University of New York Press, 1978), al-Ghazali and The Ash 'arite School 
(London: Duke University, 1994): dan trilogi terbarunya yang disusun dan diedit 
oleh Damitri Gutas, yaitu: (1) Philosophy, Theology, and Mysticism in Medieval 
Islam: Texts and Studies on The Development and History of Kalam (Aldershot: 
Ashgate, 2005), (3) Classical Islamic Theology The Ash 'arites: Texts and Studies 
on The Development and History of Kalam (Aldershot: Ashgate 2008). 


Sebab, mereka sadar betul bahwa Islam dengan segala kekayaan kajian dan pe- 
mikiran di dalamnya akan jauh dan selalu lebih terhormat dari kemungkinan 
usaha untuk merusaknya. Mereka selalu berkomitmen untuk bekerja dan menulis 
secara akademis untuk kemudian diserahkan kepada publik untuk menilainya. 
Karya-karya provokatif dan picisan tentang Islam pasti akan dicibir dan tidak 
akan disebut sebagai karya akademis. Untuk itu, sebagaimana ditulis oleh Mus- 
tafa Shah, bahwa:” 

Academic research is exploring the history, trends, and theoretical achieve- 
ments behind the Islamic experiment with theology, providing insights into the 
tradition ' ability to integrate, refine, and expand theological constructs. Is- 
sues such as origins, influences, tensions between traditionalist and rationalist 
approach to the formulation of dogma, and the consolidation of religious 
orthodoxy within the Islamic tradition have featured prominently in academic 
treatments of the subject. Furthermore, the contribution to the synthesis of 
theological thought made by sects and religious movements outside the tradi- 
tional confines of orthodoxy is increasingly attracting the attention of research- 
ers, confirming the rich stock of resources and materials the discipline of kalam 


has to offers 


Mustafa Shah, “Trajectories in The Development of Islamic Theological 
Thought: The Synthesis of Kalam”, dalam Religion Compass, vol. 1, no. 4 (2007), 
him. 430-454, 
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KAJIAN TERAPAN 


A. Pendahuluan 


Sama dengan diskursus lainnya, tauhid sebagai suatu kajian dituntut untuk 
dapat merumuskan secara utuh kerangka pemikiran yang dikembangkan, kon- 
tribusi dan proses aplikasinya bagi manusia serta manfaat yang dihasilkan. Semua 
itu harus dijelaskan oleh tauhid. Deskripsi di bawah ini berusaha untuk menunjuk- 
kan sisi-sisi di atas. Namun, deskripsi tersebut tentunya memiliki perbedaan 
ranah idealitas. Dalam tulisan ini, ranah realitas hanya akan disentuh dalam 
konteks penguatan ruang teoretik. Untuk konteks kemanfaatan, tentu harus 
didasarkan pada studi lapangan terlebih dahulu. Oleh Karen itu, tulisan ini juga 
tidak banyak menjelaskan kemanfaatan atau nilai-nilai positif tersebut, kecuali 
dalam konteks paparan deskriptif yang sifatnya informatif. 

Tema pokok kajian tauhid adalah rukun iman yang enam. Alasannya, hal 
yang pokok dari tauhid adalah konsep dan gagasan keimanan yang menjadi 
keyakinan di dalam hati dan mampu diaktualisasikan dalam kehidupan sehari- 
hari. Oleh karena itu, tantangan tauhid adalah tantangan keimanan, problematika 


tauhid adalah problematika keimanan. Tauhid merupakan tema orientatif yang 


cukup kompleks. Sementara, keimanan menjadi tema kajian atas prinsip-prinsip 
teologis seseorang yang lebih operasionl, praktis, subjektif, dan berkait langsung 
dengan realitas di sekitarnya. Untuk itu, keimanan adalah bentuk konkret dari 
keyakinan Been yang diterjemahkannya dalam bentuk nyata namun makna- 
makna orientasinya tetap tauhid. Pada saat yang sama, ketika tauhid betul-betul 
menjadi kekuatan orientatif, maka tauhid dengan sendirinya akan menjadi fondasi, 
daya dorong, dan wor/dview bagi kehidupan. Dengan pemikiran tersebut, bab 
ini mencoba memberikan perhatian pada upaya penguatan argumen-argumen 
sebuah keimanan dengan tetap berada dalam ruang objektifnya di mana argu- 
men-argumen tersebut disusun. 

Pada saat mengkaji tauhid, seseorang memiliki orientasi yang berbeda- 
beda. Perbedaan orientasi itulah yang membentuk gambaran pewacanaan tauhid 
di masyarakat. Berbicara orientasi adalah berbicara tentang dan untuk kepen- 
tingan apa. Orientasi kajian tauhid adalah untuk yang lebih menitikberatkan 
kepentingan ketuhanan yang berarti mengembangkan konsep at-tanzih wa at- 
tauhid. Paradigma ini dipilih oleh Mw'tazilah. Pilihan inilah yang kemudian mem- 
buat mereka bersikukuh menafikan konsep sifat, pandangan bahwa Al-Our'an 
itu makhluk, dan tindakan manusia sebagai makhluk. Itu semua diyakini dan 
diargumentasikan secara baik, karena mereka selalu konsisten pada orientasi 
kajian. Untuk itu, mereka menjadi paham, mana yang untuk kepentingan ketu- 
hanan sehingga mereka dinamakan al-muwahhidun dan mana yang untuk ke- 
pentingan kemanusiaan sehingga mereka disebut al-gadariyyun. 

Orientasi kajian tauhid tidak semata untuk kepentingan ketuhanan, namun 
juga untuk kepentingan kemanusiaan, dalam arti untuk membangun kesadaran 


manusia atas eksistensi Tuhan. Orientasi ini mendekatkan konsep ketuhanan 


dalam konteks kemanusiaan. Orientasi inilah yang kemudian melahirkan karakter 
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Pa 


antroposentris dalam kajian teologis, meskipun visinya kadang jauh lebih radikal 
dari Mu'tazilah. Kecenderungan itu muncul karena visi yang dikembangkan 
oleh para teolog abad kedua hijriah ini kabur. Sebab, mereka tidak dapat memilah 
mana kajian untuk kepentingan manusia dan mana kajian untuk kepentingan 
Tuhan.' 

Orientasi lainnya adalah orientasi nas/s/iyyah. Orientasi ini bukan ditujukan 
pada ketuhanan atau kemanusiaan, tetapi lebih pada apa sesungguhnya yang 
dikehendaki oleh nas. Orientasi ini dipegang teguh oleh pengikut mazhab salafi. 
Orientasi ini memiliki anggapan bahwa manusia tidak memiliki kapasitas dan 
kapabilitas sama sekali untuk menentukan visi teologisnya, kecuali dengan ban- 


tuan dan petunjuk nas (Al-Our'an). Untuk alasan tersebut, mereka menjauhkan 


filsafat dan logika. 


B. Landasan Tauhid 


Landasan ketauhidan adalah rukun iman yang enam. Rukun iman menjadi 
landasan bertauhid, karena ia menjadi acuan, dasar, dan fondasi ketauhidan 
seseorang. Arkan berasal dari bentuk tunggal rukn. Rukn diambil dari kata ra- 
ka-na yang berarti bagian-bagian atau tiang-tiang yang harus ada. Rukn dina- 
makan juga dengan fondasi atau prinsip-prinsip dasar yang fundamental. Yang 
membedakan dari rukn al-iman adalah sya 'b al-iman (cabang keimanan). Di 
samping sya b al-iman, ada juga samrah al-iman (buah keimanan). Baik cabang 


maupun buahnya, tentu bukan rukn al-iman. Karena sifat dan posisinya yang 


'Josef van Ess mengeksplorasi fenomena yang terjadi pada abad ke-2 H tersebut 
dalam Josef van Ess, The Youthful God: Anthropomorphism in Early Islam (Tempel: 
Arizona State University, 1988). | 
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fundamental, rukn sering dideskripsikan dalam bentuk bahasa-bahasa abstrak, 
bahasa yang tidak applicable. Untuk itu, perlu kejelian tersendiri untuk mendes- | 
kripsikan gagasan-gagasan fundamental tersebut ke dalam ranah yang lebih 
aktual. Misalnya, dengan tidak membedakan antara Iman dan Islam sebagaimana 
diyakini oleh al-Gadhi Abd al-Jabbar.? 

Pada saat yang sama, kata arkan digabung dengan kata al-iman. Artinya, 
ada dua kata yang perlu penjelasan lebih mendetail, karena keduanya merupakan 
bahasa konseptual, suatu bahasa yang digunakan sebagai simbol atau media 
yang di dalamnya mencakup berbagai ide, sehingga ketika dijelaskan atau 
dideskripsikan juga akan melahirkan berbagai macam ide. 

Al-iman berasal dari kata dasar a-ma-na yang berarti percaya, lawan dari 
takut, atau yakin? Aman menunjukkan ungkapan psikologis, percaya menun- 
jukkan ungkapan sosiologis, dan yakin menunjukkan ungkapan filosofis dan 
teologis. Namun, ketiganya harus ada dalam konsep al-iman. Keimanan tidak 
semata keyakinan dalam arti teologis. Keimanan juga adalah rasa aman secara 
psikologis dan kepercayaan secara sosiologis, di samping tentunya keyakinan 
hati yang hanya bisa ditelaah dari sisi teologis dan filosofis. Oleh karena itu, 


sangat tepat jika kemudian para intelektual Muslim? mendefiniskan al-iman seba- 


1Pemahaman tersebut diambil dari pendapat al-Gadhi Abd al-Jabbar bahwa arti 
iman adalah menjalankan ketaatan, baik yang bersifat wajib maupun sunah, serta 
meninggalkan seluruh kekejian yang dilarang. Dalam konteks ini pula, bagi al-Gadhi 
Abd al-Jabbar, iman itu dapat dipastikan bertambah atau berkurang. Al-Gadhi Abd 
al-Jabbar, Syarh Usul al-Kharnsah (Cairo: Maktabah Wah$bah, 1996), him. 803. 

3Jamal al-Din Ibn Manzhur, Lisan al-'Arab, juz 16, (Cairo, al-Dar al-Misriyyah li 
al-ta”lif wa al-Turjumah, t.th), hlm. 160. 

“Bahkan, dapat dikatakan telah menjadi kesepakatan (al-ijma'). Lihat Ibn Katsir, 
Tafsir Al-Our'an Al-Azim (Bairut: Dar al-'Tlm, t.t.), juz L, hlm. 40. 
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gai suatu keyakinan yang secara spiritual tidak terbantahkan, mampu dideskrip- 
sikan secara logis, dan memiliki episteme yang kokoh ketika mewujud dalam 
tindakan-tindakan konkret. Itulah yang diistilahkan dengan at-tasdig bi al-galb, 
al-igrar bi al-lisan, dan al-'amal bi al-arkan. 
Dalam konteks ini, al-iman lawannya bukan al-kufr, karena al-kufr itu 

sebagai akibat atau dampak saja, yang menjadi lawan dari al-iman adalah az- 
zannjatau keragu-raguan. Keraguan muncul karena kurangnya rasa keyakinan. 

Rasa keyakinan kurang karena rendahnya pengetahuan. Oleh karena itu, keraguan 
hanya bisa dihilangkan dengan mencari dan menambah pengetahuan. Jika 

seseorang terus memelihara keraguannya, ia cenderung menolaknya, menging- 

karinya, dan atau menjauhinya. Itulah al-kufr. Dengan demikian, memberantas 

al-kufr bukan dengan menakut-nakuti atau mendoktrinasi, tetapi dengan 
memberikan pengetahuan tentang objek yang di-kufr-kan, sehingga ia meyakini 
kebenaran yang selama ini diingkarinya. 

At-tasdig bi al-galb merupakan alasan-alasan yang mendorong munculnya 
keyakinan (reason of belief) yang tersusun dalam pola argumentasi (al-barahin 
wa al-istidlal) secara meyakinkan. Untuk itu, yang menjadi catatan untuk dikem- 
bangkan lebih lanjut adalah sejauh mana kita dapat memberikan kontribusi berupa 
rumusan-rumusan argumentatif untuk dapat tercapainya at-tasdig bi al-galb. 
Alasannya, semakin komprehensif rumusan-rumusan argumentatif yang dimiliki 
seseorang, maka semakin kokoh konstruksi keyakinan yang dimilikinya. Seba- 
liknya, semakin sedikit rumusan-rumusan argumentatif yang dimiliki seseorang, 


maka semakin rapuh konstruksi keyakinan yang dimilikinya. Logika demikian 


perlu ditegaskan, karena konsep at-tasdig bi al-galb bukan suatu ideologi yang 
cukup dengan modal kekuatan dan keteguhan prinsip semata, meskipun secara 


argumentatif banyak kelemahannya. Konsep at-tasdig bi al-galb juga bukan 
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suatu hasil dari seorang salik yang rasionalisasi pencapaiannya ditempuh dengan 
cara bertahap dengan intuisi (zaug) sebagai parameternya. Ideologi, tasawuf, 
dan teosofi dapat menjadi bagian dari reason of belief demi tercapainya at- 
tasdig bi al-galb, namun ketiganya tidak menentukan. Rumusan-rumusan pena- 
laran secara komprehenif tetap menjadi hal utama dalam proses pemaknaan at- 
tasdig bi al-galb tersebut. Untuk itu, tepat jika kemudian al-Maturidi berpendapat 
bahwa konsep at-tasdig harus berangkat dari adanya kemampuan pengetahuan 
(al-ma 'rifah) yang dimiliki oleh seseorang.” Bahkan, menurut al-Bazdawi, at- 
tasdig tidak sekadar bi al-galb, yang menurut al-Maturidi harus menggunakan 
pengetahuan, tetapi juga at-tasdig bi al-lisan yang berarti harus menggunakan 
bahasa-bahasa yang logis. 

Dengan argumen di atas, upaya memahami dan merumuskan argumen 
atas keimanan tidak akan pernah selesai. Sebab, persoalan-persoalan kontem- 
porer yang cenderung mempertanyakan konstruksi argumentasi atas gagasan 
ketauhidan atau keimanan akan semakin banyak. Untuk itu, dibutuhkan kese- 
riusan intelektual Muslim untuk secara terus-menerus fokus dalam kajian teologi 
Islam. Pada saat yang sama, masyarakat juga diberi pemahaman bahwa persoalan 
keimanan di masa yang akan datang semakin kompleks. Dengan demikian, 
mereka semestinya terbuka untuk memperbaiki dan memperkokoh alasan-alasan 


keimanan yang dimilikinya. 


SAl-Maturidi, Kitab at- Tauhid, (Cairo: Dar al-Jamy'at al-Misriyyah, L.th), him. 26. 

“Memang mungkin penulis terlalu jauh menafsirkannya, tetapi al-Bazdawi dalam 
Usul al-Bazdawi menekankan pentingnya korelasi antara konsep an-nizam (apa 
yang dilafalkan) dan al-ma'na (al-madIul). Lihat al-Bazdawi, “Usul al-Bazdawi”, 
dalam Abdul Aziz bin Ahmad al-Bukhari, Kasyf al-Asrar 'ala Usul Fakhr al-Islam al- 
Bazdawi, juz !, Ustanbul: Syirkat Shaftyyah Ustmaniyyah, 1308 H.), him. 23. 


Al-tagrir bi al-lisan tidak sekadar mengucapkan secara lisan kalimah asy- 
syahadatain sebagaimana dipahami pada umumnya. Kalau itu yang dimaksud, 
tentu at-tagrir bi al-lisan sudah selesai sejak ketika seorang Muslim pertama 
kali mengucapakan dua kalimat syahadat. At-tagrir bi al-lisan adalah kemampuan 
seorang mukmin dalam mendeskripsikan poin, argumen, konsep, dan visi ke- 
imanan secara benar dan meyakinkan. Pendeskripsian semacam ini merupakan 
unsur penting, karena logika yang dibangun dalam keimanan bukan logika ma- 
tematis sebagaimana yang ada dalam ilmu-ilmu alam, tetapi logika argumentatif- 
logis-demonstratif (istidlali-mantigi-burhani), karena wilayah keimanan ada 
dalam wilayah keyakinan dan penalaran, di mana siumbolisasi dan media pema- 
hamannya hanya melalui bahasa, baik bahasa lisan maupun bahasa tulisan. 

Untuk itu, dalam konteks at-tagrir bi al-lisan, hal urgen yang perlu dikem- 
bangkan dalam konteks bahasa lisan adalah perlunya menghidupkan kembali 
tradisi orasi atau khitabah, mujadalah, dan munagasyah. Sementara itu, untuk 
bahasa tulis, yang diperlukan adalah memulai dan merintis kembali tradisi menulis 
yang pernah jaya. Keduanya penting, karena saat ini kajian tauhid hanya meng- 
andalkan literatur-literatur yang ditulis dari masa klasik sampai abad pertengahan. 
Adapun untuk literatur modern masih sangat minim. Sementara, dari bahasa 
lisan —dapat dikatakan— sudah tidak ada lagi orator-orator ulung yang mampu 

mendeskripsikan gagasan-gagasan keimanan secara mendalam dan serius. Se- 
mata dengan kemampuan deskripsi yang baik tentu belum cukup, tetapi tidak 
boleh dinafikan, karena ada dalil dalam O.S. al-Bagarah |/21: 8. Alasannya, kemam- 
puan mendeskripsikan dengan bahasa lisan akan membawa dan mendorong 
seseorang untuk membuktikannya dalam bentuk keyakinan dan kesadaran akan 


konsekuensi-konsekuensi yang diucapkannya. 


Al-af'al bi al-arkan menunjukkan bahwa keimanan membutuhkan bukti 
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dan tindakan konkret. Tindakan konkret merupakan penerjemahan dan penafsiran 
konsep-konsep yang ada dalam rukun iman. Tindakan konkret bisa dalam bentuk 
suatu prasyarat yang memang harus dilakukan untuk membuktikan keimanan, 
tindakan yang dikstesorikan sebagai bentuk keimanan itu sendiri, ataupun tin- 
dakan yang diposisikan sebagai suatu konsekuensi atau akibat yang dihasilkan 
dari suatu prinsip keimanan. Namun, yang paling penting dari penerjemahan 
al-af'al bi al-arkan adalah seseorang yang beriman memiliki episteme yang 
kokoh ketika keimanannya mewujud dalam tindakan-tindakan konkret. Pener- 
jemahan seperti itu penting untuk ditegaskan, karena akan susah menerapkan 
dalam bentuk konkret bagaimana mengimani malaikat Allah swt., misalnya. 
Makna keimanan kepada malaikat hanya bisa dipahami dalam konteks tindakan 
konkret seseorang. Misalnya, berbuat baik diyakini akan memberikan dampak 
positif, karena akan melahirkan kebaikan-kebaikan yang lain. Dalam kasus ter- 
sebut, malaikat berperan sebagai spiritual goodness yang menyebar di antara 
kebaikan-kebaikan tersebut. Itulah arti bahwa bahwa malaikat mencatat setiap 
kebaikan yang dilakukan oleh setiap manusia. Oleh karena itu, konsep rukn 
tidak semata-mata dimaknai sebagai tiang, rukn lebih tepat dimaknai sebagai 
landasan atau fondasi. Landasan atau fondasi ini merupakan pijakan pemikiran 
dan penalaran seseorang ketika meyakini sesuatu. | 

Semua usaha itu diarahkan untuk menunjukkan bahwa keimanan tidak 
sekadar wilayah hati atau keyakinan yang tidak ada hubungannya sama sekali 


dengan realitas konkret. Keimanan juga sifatnya konkret, terlepas dalam dimensi 


?Al-Jurjani menulisnya sebagai sisi-sisi yang kokoh yang menjadi landasannya 
dan nada di dalam substansinya. Al-Jurjani, at-Ta'rifat (Bairut: Dar al-'Ilm, 1987), 
hlm. 72. | 


SERI 555: ISLAM 


keimanan yang mana tindakan tersebut diorientasikan. Dalam konteks ini, yang 
diperlukan adalah kreativitas, kreator-kreator yang mampu menerjemahkan ke- 
imanan dalam tindakan, apapun jenis dan bentuk tindakannya. Pada saat yang 
sama, pemahaman ini membutuhkan suatu paradigma bahwa suatu tindakan 
dapat diejawantahkan sebagai bagian dari keimanan. Sebaliknya pula, prinsip- 


prinsip keimanan harus mampu diejawantahkan dalam tindakan konkret. 


Tentang Allah swt. 

Secara sederhana, iman kepada Allah swt. berarti keyakinan dalam hati 
yang terbangun oleh seperangkat argumentasi dan penalaran, pendeskripsian 
tentang rumusan keimanan, serta adanya tindakan-tindakan konkret yang mem- 
buktikan atau mendukung terwujudnya keimanan kepada Allah swt. Secara 
argumentatif, keimanan kepada Allah swt. dapat dideskripsikan dalam berbagai 
landasan pemikiran dan argumentasi. 

Eksplorasi dari aspek linguistik perlu dipahami minimal untuk menopang 
landasan pemikiran yang hendak dibangun. Asal usul kata Allah ternyata banyak 
pendapat. Lisan al- “Arab, misalnya, mencatat lebih dari 20 pendapat. Namun, 
dari sekian pendapat tersebut, menurut penulisnya, pendapat mayoritas menya- 
takan bahwa kata Allah tidak berasal dan diambil dar kata lain, seperti bentuk 
ma'rifat dari kata al-ilah. Kata Allah adalah kata benda yang orisinal dan tidak 
memiliki bentuk dasar lainnya." 

Ada banyak kata dalam Al-Our'an yang digunakan untuk menyebut identitas 
lain dari Allah swt., seperti ar-rabb, ar-rahman, ar-rahim, dan lainnya. Semua 


itu menunjukkan Asma bagi Allah swt. Sementara, untuk kata al-ilah atau ilah, 


#Ibn Manzhur, Lisan al- “Arab, hlm. 359-363. 
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para ahli bahasa menerjemahkan kata tersebut sebagai tuhan-tuhan (t kecil) 
atau identifikasi atas konsep ketuhanan yang dipersepsikan secara antropologis. 
Hal itu jelas berbeda dengan kata Allah yang memang dialihbahasakan dengan 
Allah. Jika kata Allah ditulis dalam bahasa yang tidak spesifik (ma'rifat) atau 
umum dan biasanya dibahasakan dengan ilah, seperti kalimat wa ilahukum ilah 
wahid, maka dialihbahasakan dengan kata Tuhan, dengan huruf T kapital.” 
Oleh karena itu, sangat tepat ketika Kamus Besar Bahasa Indonesia menulis 
bahwa Allah adalah nama Tuhan dalam bahasa Arab. 

Penjelasan tersebut tidak menafikan adannya akar historis dan akar teologis 
yang serumpun, rumpun Ibrani-Monotheistic, seperti pendapat yang menyatakan 
bahwa Allah berasal dari bahasa Ibrani 15x — ELOAH atau X798 —ELAHA, atau 
dari bahasa Armani 398 — ELAH, sementara dalam bahasa Arab menjadi dil — 
ALLAH. Bahkan, diskusi ini harus disandingkan dengan terminologi YHWH atau 
diucapkan dengan Yahweh yang menjadi identitas atau sebutan untuk Allah, baik 
dalam Perjanjian Lama maupun Perjanjian Baru. Lepas dari asal bahasa yang ada, 
yang menjadi perhatian di sini bahwa penamaan, simbol, atau identitas tertentu 
yang muncul dalam bahasa, apapun bentuk tulisan dan cara pengucapannya, 
selalu terkait dengan dimensi budaya dan kejiwaan pembaca atau penggunanya. 
Artinya, konteks historis, kultural, ataupun psikolinguistik menjadi bagian metode 
yang dapat digunakan untuk memperbincangkan konsep dan kata Allah. Untuk 


itu, ada relasi antara aspek kebahasaan dan konstruksi keyakinan, karena pema- 


'Sudut pandang linguistic atau khususnya phonetic ini juga menjadi bagian 
yang sensitif ketika didiskusikan. Kasus kata Tuhan dan tuhan-tuhan oleh Nurcholish 
Madjid dan pelarangan terhadap agama Kristen di Malaysia dalam menggunakan 
kata Allah menjadi salah satu bukti bahwa perspektif linguistik menjadi bagian dari 
problematika tersendiri bagi konsep keimanan kepada Allah swt. (Catatan penulis). 
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haman kebahasaan membutuhkan makna-makna yang diyakini di dalamnya." 

Lepas dari diskusi di atas, argumentasi antropologis juga perlu dikembang- 
kan lebih lanjut. Secara antropologis, manusia membutuhkan elemen-elemen 
religiositas untuk membangun dan mengembangkan eksistensi kemanusiaannya, 
baik secara individu maupun sebagai bagian dari suatu masyarakat. Bahkan, 
Emile Durkheim menjelaskan bahwa ide tentang masyarakat adalah jiwa dari 
agama. Demikian ungkap Emile Durkheim dalam The Elementary Form of The 
Religious Life. Pandangan tersebut menunjukkan adanya suatu kebutuhan sosial 
yang berupa “kebaikan permanen”. Menurut teori Durkheim, agama bukanlah 
“sesuatu yang ada di luar”, tetapi “ada di dalam masyarakat” itu sendiri." Dengan 
deskripsi di atas, gagasan ketuhanan selalu integral dengan perkembangan sosial 
dan antropos manusia. Semakin maju peradaban manusia, semakin kompleks 
gagasan yang berkembang. 

Dengan menukil sisi-sisi antropologis keimanan tidak akan mengurangi 
keimanan, tetapi justru akan memperkaya wacana, perspektif, dan fondasi ke- 
imanan itu sendiri. Tentu tidak sekadar di sisi keimanan dan khususnya dalam 
konteks keimanan kepada Allah swt., tetapi juga hal-hal lain yang menyangkut 
keagamaan secara umum. Sebab, bagaimanapun keagamaan seseorang selalu 
diselimuti oleh lapisan-lapisan realitas di mana dan kapan ia hidup. Itulah bagian 


dari spirit yang digagas oleh Mohammed Arkoun.” 


WInspirasi gagasan berasal dari Steven Gross, “Linguistic Understanding and 
Belie?”, dalam Mind, vol. 114, no. 453, Januari 2005, hlm. 61-66. Lihat juga Noam 
Chomsky, Reflections on Language (New York: Pantheon, 1975). 

“Emile Durkheim, The Elementary Forms of The Religious Life (Oxford: Oxford 
University Press, 2001), hlm. 11-17. 

?Mohammed Arkoun, Pour une Critigue de la Raison Islamigue (Paris: 
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Pemahaman tentang ketuhanan yang polytheistic, sebagaimana dijelaskan 
oleh Durkheim di atas, kemudian menggelinding ke arah monotheistic. Jika 
pola nalarnya demikian, maka hal itu dapat ditelusuri dan sejarah mulai mencatat 
1500 tahun setalah tradisi polytheis, baru pada abad ke-14 SM tradisi Akhenaten 
Mesir Kuno mengenalkan tradisi monotheis untuk pertama kalinya. Tradisi ter- 
sebut mengalami pasang surut dan perkembangan sedemikian rupa sampai final- 
nya bentuk monoteisme absolut sebagaimana diwahyukan melalui Nabi Muham- 
mad saw. Berbicara tentang monoteisme dalam tradisi Islam berarti berbicara 
tentang rumusan konstruksi argumen-argumen yang diusung untuk membuk- 
tikan konsep tersebut secara rasional, sehingga akan ditemukan saripati tauhid 
(Sirr at-tauhid) sebagaimana dikemukakan oleh Ibn Khaldun."” 

Dalam sejarah, argumen-argumen tersebut dibagi ke dalam berbagai kon- 
struksi pemahaman, yaitu (1) filosofis, (2) teologis, dan (3) sufistik. Dalam 
perdebatan tentang konsep ketuhanan, selama ini argumen-argumen sufistik 
tidak banyak disinggung secara seimbang atau paralel dengan argumen-argumen 
filosofis dan teologis. Padahal, konstruksi pemahaman sufistik tidak kalah dalam 
merumuskan argumentasi-argumentasinya secara rasional, di samping tentu 


saja secara intuitif. 


Nalar Filosofis 
Ada berbagai dalil filosofis lainnya tentang adanya Allah swt. Di antaranya 
adalah dalil ontologis. Dalil ini digagas oleh Plato yang ingin membuktikan bahwa 


Maisonneuvue et Larose, 1984), hlm. 98. Lihat juga dalam Mohammed Arkoun, Pen- 
ser Vislam Aujourd'hui (Algiers: Laphomuc, 1993). 

Bibn Khaldun, al-Mugaddimah (Dar al-Baida': Bait al-Funun wa al- Ulum, 
2006). | 
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Tuhan ada dengan menunjukkan kepada adanya pengertian tentang Tuhan. 
Setiap orang memiliki pengertian tentang Tuhan. Karena setiap orang memiliki 
pengertian tentang Tuhan, maka Tuhan tentu ada. Plato (w. 347 SM) menge- 
mukakan dalil yang demikian, karena dalam pikiran manusia terdapat idea atau 
cita yang bersifat umum, maka haruslah diambil kesimpulan bahwa ada akal 
yang mutlak, yang merangkumkan segala idea atau cita. Idea yang merang- 
kumkan segala idea ini adalah yang benar dan yang indah secara mutlak. Idea 
yang demikian itu adalah Tuhan." 

Menurut Plato, yang disebut Tuhan adalah keberadaan yang ilahi yang 
bersifat rohani, dalam arti yang keadaannya berlawanan dengan yang bendawi, 
yaitu keberadaan yang halus, yang tidak tampak, dan yang tidak dapat diraba. 
Yang ilahi dan yang bersifat rohani itu jauh lebih tinggi daripada yang bendawi 
dan mengatasi segala sesuatu yang bendawi. Oleh karena itu, yang ilahi ini 
disebut transenden. Jadi, sifat Tuhan yang transenden itu disebabkan karena 
substansinya yang rohani dan yang mengatasi yang bendawi. Ide tentang Tuhan 
adalah ide-ide yang infinite (tidak terbatas), kata Descartes, ide-ide yang tidak 


dapat ditentukan oleh benda yang finite. Oleh sebab itu, ide tentang Tuhan se- 


sungguhnya telah dan hanya ditimbulkan oleh Tuhan sendiri." 

Itulah yang kemudian menjadi insprrasi bagi Aristoteles (w. 322 SM) bahwa 
merumuskan konsep Tuhan berarti berpikir tentang Tuhan, dan berpikir tentang 
Tuhan adalah berpikir tentang sebuah pemikiran (thinking of thinking) tentang 


sesuatu yang Mahaada (Being). Penjelasan sederhana, bagaimana suatu pena- 


“Plato, Republic, diambil dari www.idph.net., pada 12 Januari 2013, hlm. 412. 
Lihat juga dalam Plato, The Republic of Plato, trans. Allan Bloom (New York: The 
Basic Books, 1988), hlm. 412. 

#Jhid., hlm. 477-479. 
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jaran berbicara tentang sebuah konsep yang disebut sebagai penggerak pertama 
(Prime Mover). Penjelasannya, bahwa Tuhan memainkan peran sebagai penye- 
bab abadi dari semua gerak dan penyebab akhir, akhir dari semua gerak dan 
perubahan. Motion adalah abadi. Bagi Aristoteles, mustahil bahwa mungkin 
ada gerakan pertama, karena ini akan membutuhkan gerak lain untuk memu- 
lainya. Tidak ada yang bergerak tanpa penyebab. Penyebab ini adalah gerak 
abadi yang tidak bisa hanya gerak lain dalam rantai, itu harus dengan sendirinya 
bersifat kekal dan itu harus tergerak sendiri. Jika tidak abadi, maka itu tidak 
bisa menjelaskan gerak abadi. Gerakan abadi alam membutuhkan penggerak 
kekal. Penggerak kekal bergeming ini adalah Tuhan. 

Ada gerak kosmologis dalam penalaran Plato. Hal itu juga disampaikan 
dalam suatu pemikiran bahwa penciptaan alam semesta dan kerangka kosmo- 
logis dinisbahkan pada sebuah asumsi terhadap adanya pencipta (demiurege 
atau as-sani) yang mewujudkan kosmos ini dari keadaan yang tak tertata dan 
nonsistemik dalam mundus imaginalis (alam imajiner) menjadi alam nyata. Pro- 
ses ini kemudian dipahami oleh al-Farabi sebagai suatu proses emanasi. Gagasan 
ini juga dicetuskan oleh Plato dalam Timaeus. 

Nalar kosmologis ini dilanjutkan oleh Aristoteles (w. 322 SM). Menurutnya, 
segala yang ada memiliki suatu sebab, karena apa yang ada ini adalah sebuah 
objek yang memiliki potensi untuk melakukan perubahan (actus potensi). Per- 
ubahan dan gerak ini tentu karena adanya faktor yang paling dituju (actus purus) 
yang dipahami sebagai Tuhan sebagai the final causality dan the prime mover. 
Adanya gerak tentu ada yang menggerakkan. Akan tetapi, dalam rentetan seluruh 
gerakan, harus ada penggerak, yang dirinya sendiri tidak digerakkan oleh sesuatu 


pun. Thomas Aguinas mengemukakan bahwa adanya rentetan sebab-musabab 


menunjukkan kepada adanya sebab pertama, yaitu Tuhan. Bukti kosmologis ini 
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dibangun atas rasio, tidak mungkin untuk menerima adanya sebab-musabab 
yang tiada akhirnya, maka harus ada suatu sebab pertama yang berdiri sendiri 
secara mutlak, yang menjadi sebab adanya dunia ini. 

Baik Plato maupun Aristoteles berbicara tentang ketuhanan dimulai dari 
pembicaraan tantang konsep metafisika dasar seperti tentang being, form, dan 
cause. Semua konsep dasar itu jika kemudian ditarik pada ranah psikologis 
(soul), ranah etis, dan ranah estetis, maka akan memunculkan argumentasi 
teleologis. Dalil teleologis (teleo berarti tujuan) adalah dalil ini dibangun di atas 
logika bahwa suatu harmoni meniscayakan adanya tujuan. Karena di dalam 
seluruh kosmos ada suatu tata tertib, suatu harmoni, suatu keselarasan, dan 
suatu tujuan, maka harus ada suatu zat yang sadar, yang menentukan tujuan itu 
terlebih dahulu. Seperti ketika suatu musim datang pada waktunya, tiap makhluk 
mendapat pemeliharaan masing-masing dan sebagainya. Hal ini menunjukkan 
bahwa ada Tuhan yang menjadikan dan mengatur semuanya. 

Gerak nalar filosofis tentang konsep Tuhan menunjukkan adanya perge- 
rakan dari metafisika murni ke arah metafisika religius melalui metafisika “etis”. 
Pergerakan inilah yang dimanfaatkan oleh tradisi filsafat Islam yang dimulai 
oleh al-Kindi (w. 260 H/873 M). Al-Kindi berpendapat bahwa antara filsafat 
dan agama tidak ada pertentangan. Sebab, menurutnya, filsafat merupakan 
kajian atau pewacanaan tentang yang benar, agama juga berfungsi untuk men- 


jelaskan yang benar." Bedanya, kebenaran yang diusung oleh filsafat melalui 


(ntuk itu, al-Kindi menegaskan pentingnya filsafat dalam kajian keagamaan. 
Ararani Darajat, Suhrawardi: Kritik Filsafat Paripatetik (Yogyakarta: LKiS, 2005), 
hlm. 113. M.M. Syarif, Para Filosof Muslim, terj. Ilyas Hasan (Bandung: Mizan, 
1985), him. 17. Majid Fakhry, Sejarah Filsafat Islam (Bandung: Mizan, 2002), him. 
25-35. Harun Nasution, Falsafah dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan 


SERI S7: ISLAM 


penalaran akal, sementara kebenaran yang diusung oleh agama melalui wahyu. 
Beda cara tetapi tujuan sama. '' Menurut al-Kindi, berbicara tentang kebenaran, 
berarti ada al-hagg al-awwal.$ Melalui konsep Tuhan dengan al-hagg al-aw- 
wal tersebut, al-Kindi ingin memurnikan keesaan Tuhan dari ruang dan arti 
metafisika yang disebut sebagai al-musabbib al-awwal (the prime mover)." 
Gagasan ini ditindaklanjuti lagi oleh al-Farabi (w. 339 H/950 M) melalui 
filsafat emanasinya (diambil dari kata al-faid? atau pancaran). Menurut al- 
Farabi, yang Esa itu berpikir tentang diri-Nya yang Esa dan pemikiran merupakan 
daya atau energi. Karena pemikiran tentang dirinya merupakan daya yang dah- 
syat, maka daya itu menciptakan sesuatu, sesuatu itu oleh al-Farabi dinamakan 
al- 'agl al-awwal, itulah yang Esa. Ketika al- 'agl al-awwal memikirkan objek- 
nya, yaitu Tuhan dan dirinya sendiri, ia menghasilkan al- 'agl as-sani, itulah 
langit pertama. Ketika al- 'agl as-sani memikirkan diri dan Tuhannya, ia meng- 
hasilkan al- 'agl as-salis atau langit kedua, itulah bintang-bintang. Ketika al- 'agl 
as-salis memikirkan diri dan Tuhannya, ia menghasilkan al- 'agl ar-rabi' atau 
langit ketiga, itulah Saturnus. Dan seterusnya sampai akal kesembilan memikirkan 
diri dan Tuhannya yang menghasilkan al- 'agl al- 'asyir atau langit kesembilan 


berupa bumi. 


Bintang, 2004), hlm. 6-11. 

"CA. Oadir, Filsafat dan Ilmu Pengetahuan dalam Islam (Jakarta: Yayasan 
Obor, 1991), him. 67-68. 

8Al-Kindi, Rasa'il Falsafah al-Kindi: Risalah fi Falsafah al-Ula ila Mu 'tasim 
Billah, diambil dari www.ar.wikisource.org/al-falsafat.al-ula., pada 14 Januari 2013, 
hlm.2. 

9Al-Kindi, al-Falsafah al-Ula. Karya al-Kindi ini kemudian diterjemahkan ke 
dalam bahasa Inggris, di antaranya oleh AHred L. Tfry. Lihat Alfred L. Hfry, al-Kindi s 
Metaphysics (Albany: State University of New York Press, 1974). 

2Abu Nasr Muhammad al-Farabi, Ara' Ah! al-Madinah (Bairut: Dar al-'Ilm, 
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Pandangan berikutnya digagas oleh Ibn Sina (w. 428 H/1037 M). Seba- 
gaimana ditulis dalam salah satu karyanya yang berjudul Kitab al-Islamiyyin, 
Ibn Sina menjelaskan bahwa keimanan kepada Allah swt. merupakan konsekuensi 
logis dari posisinya yang wajib al-wujud bi zatih, yang oleh karenanya tidak 
boleh ada sisi-sisi yang berbentuk aksiden di dalamnya, seperti konsep tentang 
sifat. Bagi Ibn Sina, argumentasi dan konsekuensi tentang wujud Allah swt. 
berputar di antara eksistensi being dan esensinya. 

Jika Ibn Sina fokus pada pergulatan filosofis murni, berbeda halnya dengan 
Ibn Rusyd (w. 595 H/1039 M). Bahkan dari Ibn Rusyd, paparan mengenai 
landasan pemahaman tentang Allah swt. juga diambil dari Al-Our'an dan as- 
Sunnah. Rumusan tentang konsep ketuhanan dari Al-Gur'an dan as-Sunnah, 
menurut Ibn Rusyd, sangat komprehensif dan bervariasi pola penalarannya.” 
Di antara yang diajukan oleh Ibn Rusyd adalah dalil al-'inayah dan dalil al- 
ikhtira'. Menurutnya, kedua solusi tersebut justru berasal dari Al-Our'an (mi- 
salnya dalam O.S. al-Hijr (15): 21, O.S. al-Furgan (25): 1-2, O.S. Ibrahim |14J: 
10, O.S. al-Kahfi (187: 84, O.S. al-Ankabut (29): 61, O.S. al-Mu' min (40): 62, 
dan O.S. ath-Thur (52): 35). Tentang dalil al- 'inayah, Ion Rusyd menjelaskan 
bahwa metode al- 'inayah ini disusun dalam dua landasan. Pertama, segala hal 


eksis yang ada di dunia ini sesuai dengan karakteristik dan watak eksistensi 


1987), hlm. 14-19. 
2AJ. Arberry, Avicenna on Theology (London: Hyperon, 1951), hlm. 23-25. 
Dalam konteks perbandingannya dengan Thomas Aguinas, dibahas oleh Rahim 


Acar dalam Talking about God and Talking about Creation: Avicennas and Tho- 
mas Aguinas Position (Leaden: EJ. Brill, 2005). Lihat juga Ibn Sina, asy-Syifa': al- 
Hahiyyat (Cairo: Dar at-Tabah, 1960), him. 327-343. 

2Ibn Rusyd, Kasyf Manahij al-Adillah fi “Aga'id al-Millah (Bairut: Markaz 
Dirasah al-Wahdah al-Arabiyyah, 2003), hlm. 23. 
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manusia. Kedua, kesesuaian ini adalah kepastian (darurah) di sisi Pembuatnya 
yang bermaksud (gasid) dan berkehendak (murid). Hal ini karena tak mungkin 
kesesuaian terjadi secara kebetulan, sehingga konklusi yang dicapai adalah kenis- 
cayaan eksistensi Pelaku berkehendak yang menjadikan segala eksistensi sesuai 
dengan manusia. Pelaku berkehendak ini tak lain adalah wajib al-wujud. Jelasnya, 
argumen ini berusaha mengenal Tuhan melalui segala ciptaan-Nya. Ini meru- 
pakan metode para filsuf. Bagi Ibn Rusyd, metode yang khas bagi para filsuf 
adalah observasi terhadap segala eksistensi. Alasannya, pemahaman apresiasi 
makhluk terhadap Tuhannya yang paling mulia adalah dengan mengenali segala 
ciptaan-Nya yang akan mampu membawa pengenalan terhadap zat-Nya secara 
hakiki yang merupakan bentuk termulia dari aktivitas untuk Tuhannya. 
Sementara itu, tentang dalil al-ikhtira', menurut Ibn Rusyd adalah argu- 
mentasi yang berangkat dari premis adanya proses penciptaan alam. Premis 
tersebut kemudian ditarik pada suatu kesimpulan bahwa segala yang ada ini 
telah tercipta. Hal ini dapat diakui secara mandiri dalam flora dan fauna. Dan, 
kesimpulan lain bahwa setiap ciptaan pasti memiliki pencipta, sehingga kesim- 
pulannya bahwa setiap eksistensi pasti memiliki Pelaku dan Penciptanya. Argu- 
mentasi ini diyakini oleh Ibn Rusyd dapat melahirkan keyakinan yang mampu 
mengantarkan pada kepercayaan akan eksistensi wajib al-wujud atau Allah swt. 
Menurut Ibn Rusyd, keyakinan ini sebenarnya bersumber dari pengetahuan 
tentang pengamatan terhadap segala eksistensi di dunia ini. Artinya, observasi 
pelbagai eksistensi yang ada di alam raya, sebagaimana orientasi filsafat itu 
sendiri sebagai suatu kajian atas apa yang ada (al-maujud) dalam konteks kebe- 


radaannya.? Kajian ini oleh Ibn Rusyd diyakini dapat mengantarkan seseorang 


3jbid., him. 27. 
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mencapai tingkatan, bukan hanya meyakini Tuhan dalam arti teologis, namun 
juga meyakininya dengan sebuah konstruksi pengetahuan yang sebenarnya. 
Itulah pentingnya nalar filosofis dalam konteks diskursus tauhid. 


Nalar Teologis 

Nalar teologis adalah tentang bagaimana Allah swt. dideskripsikan oleh 
intelektual Muslim dari generasi ke generasi, dari generasi kenabian sampai 
saat ini. Pada generasi awal Islam atau abad pertama hijriah, konsep tentang 
Tuhan dipahami sebagaimana Al-Our'an menjelaskan tentang Allah swt. Menurut 
Ibn Khaldun, menyangkut deskripsi tentang Allah swt., memang ada semacam 
ambiguitas dalam Al-9ur'an. Namun, ambiguitas ini tampaknya bisa diselesaikan 
secara lebih elegan. Yang jelas, pada gagasan awal ini, era Rasul dan generasi 
berikutnya, Allah swt. cenderung dideskripsikan secara lebih konkret, di mana 
Allah swt. memiliki sifat, dan penakwilan atas ayat mutasyabihat juga dilaku- 
kan secara spontanitas.” 

Gagasan yang oleh sebagian intelektual Barat disebut anthropomorphism 
ini terutama didukung oleh komunitas Syi'1 dari generasi pertama, para mufasir 
klasik seperti al-Mugatil, dan berbagai kelompok mayoritas pada waktu itu. 
Mereka cenderung mengikuti gagasan-gagasan sufistik awal yang mulai menum- 
buhkan pola penalaran tentang Tuhan yang berjisim dan nyata atau mujassimah. 


Gambaran mujassimah yang demikian itu tampaknya lebih mudah diterima oleh 


4Ybn Khaldun, Mugaddimah, juz HI, (Dar al-Baidha: Bait al-Funun wa al-Ulum, 
20050, him. 30-31. Rekam jejak kajian awal tentang persoalan ketuhanan menunjukkan 
persoalan penafsiran tentang konsep Tuhan. Lihat kumpulan beberapa risalah yang 
ditulis oleh Ahmad bin Hanbal, al-Bukhari, Ibn Outaibah, dan lainnya. Fawwaz Ahmad 
Zarnarly (ed.), “Aga'id A'immah as-Salaf (Bairut: Dar al-Katib al- Arabi, 1994). 


sebagian umat Isam yang memang belum terbiasa berpikir abstrak. Gerakan 
mujassimah ini kemudian memunculkan tanggapan dari intelektual Muslim pada 
waktu itu dengan menyampaikan informasi-informasi terutama dari hadis tentang 
bagaimana Nabi Muhammad saw. memahami ayat-ayat yang terkesan mujas- 
simah tersebut. 

Bahkan, tanggapan atas mujassimah ini juga dilakukan oleh al-Hasan al- 
Basri (w. 110 H/728 M) lewat tafsir-tafsirnya terhadap ayat Al-Our'an yang 
menjelaskan tentang anthropomorphism Tuhan. Tokoh sufi paling klasik ini 
sekaligus sebagai seorang teolog. Ia mempunyai pikiran-pikiran cerdas tentang 
penalaran atas Allah swt. Secara umum, gagasan pokok al-Hasan al-Basri terletak 
pada upayanya melakukan kolaborasi pietism awal atau sufi dan berusaha untuk 
memberikan pengetahuan agamanya kepada masyarakat dan pemikirannya ke- 
pada khalifah. Latar itulah yang pada akhirnya dicatat sejarah bahwa al-Hasan 
al-Basri merupakan salah seorang sarjana Muslim paling awal yang membicara- 
kan tentang konsep-konsep ketuhanan. Padahal, latar kronologisnya gagasan 
itu disampaikan dalam bentuk opini atau risalah yang disampaikan baik kepada 
Abdul Malik bin Marwan maupun Umar bin Abdul Aziz. Meskipun risalah tersebut 
masih debatable, namun ia memberikan inspirasi bagi generasi berikutnya, khu- 
susnya dalam konsep al-gudrah.2 Al-Hasan al-Basri Ta dikenal sebagai sosok 
yang membuat konsep tauhid secara lebih terintegrasi antara dimensi sufisme, 
kalam, dan agidah. Namun demikian, sangat disayangkan gagasannya tidak 


mendapat apresiasi oleh generasi berikutnya. Generasi berikutnya hanya dapat 


?SPersoalan ini di antaranya dibahas oleh Suleiman Ali Mourad, Early Islam 
between Myth and Reality: al-Hasan al-Basri (d. 110/728 CE) and The Formation 
of His Legacy in Classical Islam Scholarship (Leiden: E.J. Bnil, 2007). 


mengambil bagian-bagian kecil yang terpisah, sehingga kajian tauhid murni 
menjadi kajian teologi. Telaah ini di antaranya dikembangkan oleh beberapa 
orang muridnya yang dikomandani oleh Washil bin “Atha”. 

Washil bin “Atha' merupakan tokoh kunci aliran Mu'tazilah. Pemikiran 
teologi ini sering disebut sebagai teologi rasional dalam Islam. Gagasan pokok 
Mu 'tazilah yang berkaitan dengan keimanan kepada Allah swt. adalah keyakinan 
atas konsepsi tentang Allah swt. yang terbebas atau bersih dari segala sesuatu 
yang berada di luar konsepsi tentang Allah swt. (at-tanzih). Konsep tauhid yang 
berorientasi at-tanzih merupakan rumusan argumentatif yang membuktikan 
secara nalar dan pengetahuan tentang keesaan Allah swt. berikut konsekuensi- 
konsekuensi yang ada di dalamnya. Dengan latar pemikiran demikian, Mu'tazilah 
berpendapat bahwa Allah swt. itu Maha Esa. Dia merupakan zat yang unik, ti- 
dak ada yang serupa dengan-Nya. Mereka menganggap bahwa konsep tauhid 
ini paling murni, sehingga mereka sering disebut ah! at-tauhid. Dalam mem- 
pertahankan paham keesaan Allah swt., mereka menafikan segala sifat Allah 
swt., sehingga mereka sering disebut nafy as-sifah. Menurut Mw'tazilah, Allah 
swt. tidak mempunyai sifat yang berdiri di luar zat-Nya. Sebab, hal itu akan 
membawa kosekuensi pada adanya yang gadim selain Allah swt. Mu'tazilah 
juga tidak mengakui adanya sifat Tuhan dalam pengertian sesuatu yang melekat 
pada zat Tuhan. Jika Tuhan dikatakan Maha Mengetahui, maka itu bukan sifat- 
Nya, tetapi zat-Nya. 

Konsep tauhid Mu'tazilah ini menolak paham anthropomorphism. Menurut 
Mu'tazilah, Allah swt. tidak boleh dipersamakan dengan makhluk-Nya, seperti 
Allah swt. memiliki tangan dan muka. Oleh karena itu, ayat-ayat yang meng- 


gambarkan Tuban mempunyai sifat atau gambaran jismiyyah lainnya harus 


ditakwilkan sedemikian rupa. Bahkan, atas dasar pandangannya yang absolut 
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tersebut, Mu'tazilah juga menolak pandangan yang menyatakan bahwa Tuhan 
dapat dilihat di akhirat nanti. Pemikiran-pemikiran tersebut itulah yang menjadikan 
Mu'tazilah sebagai pendiri dan sekaligus memiliki moto sebagai ahl-at-tauhid. 

Berbeda dengan Mu 'tazilah, Abu al-Hasan al-Asy'ari justru berpendapat 
sebaliknya. Al-Asy'ari mendeskripsikan gagasan-gagasan tentang Allah swt. 
tidak terlalu menekankan dimensi at-tanzih sebagaimana dilakukan oleh 
Mu 'tazilah. Al-Asy'ari pada umumnya sepakat dengan konsepsi tentang Allah 
swt. yang tidak lepas dari konsep az-zat dan as-sifah. Az-zat yang sering disebut 
sebagai essence dari Tuhan itu adalah al-wujud yang kemudian menjadi sifat 
an-nafsiyyah. Oleh karena itu, menurut al-Asy'ari, penjelasan tentang siapa 
Allah swt. harus melibatkan konsep as-sifah yang berfungsi agar gagasan 
tersebut dapat terdeskripsikan. Argumentasi tentang Tuhan sendiri oleh al-Asy'ari 
dirumuskan dengan konsep giyas al-gaib 'ala asy-syahid. Al-Asy'ari berargumen 
bahwa alam semesta adalah hadis, atas dasar anggapan bahwa ia tersusun dari 
bagian-bagian terkecil yang tak dapat terpecah lagi (al-jauhar al-fard). Adapun 
yang terakhir ini juga hadis, sehingga segala yang tersusun dari jenis yang 
hadisadalah hadispula. Dalam titik ini, mereka menggeneralisasi bahwa semua 


yang hadis pasti ada yang muhdis, dan muhdis itulah Allah swt.” 


“Tentang konsep al-jauhar dalam kalam, oleh kalangan al-mutakallimun sering 
disebut dengan konsep atomisme. Orang yang pertama kali memunculkan konsep 
atomisme adalah al-Hudzail bin al-Allaf. Konsep ini kemudian dipinjam dan dikem- 
bangkan lebih lanjut oleh al-mutakallimun lainnya, termasuk Abu al-Hasan al- 
Asy'ari. (Catatan penulis). 

“Oleh Abdurrahman Badawi dijelaskan: 


La Hang ALS Ale ayang ale Uni Jia Kah Kya IV aa ebeg dl Ang LASY C5 PAT AN Ula ali 
2 3313 alat! Ainan pln) (ya pin ale SY lan Yi Kya pala dio Jimat! la pall 8 YAN, 


Pemahaman Adurrahman Badawi ini sekaligus memberikan catatan pada ga- 
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Giliran berikutnya, konsep tentang Allah swt. diusung oleh Abu al-Hasan 
al-Maturidi. Menurut al-Maturidi, Allah swt. itu wajib diketahui oleh manusia, 
tentu dengan sehimpun gagasan dan keyakinan. Pemahaman dan pengetahuan 
manusia, sehingga menjadi sebuah keyakinan kepada Allah swt., adalah dengan 
sebuah as-sirr, sehingga betul-betul sampai pada tauhid kepada Allah swt. Konsep 
ma 'rifat Allah swt. ini kemudian dilanjutkan dengan prinsip-prinsip bahwa Al- 
lah swt. memiliki sifat, meskipun al-Maturidi menolak anthropomorphism. Al- 
Maturidi juga meyakini bahwa Allah swt. dapat dilihat ketika di akhirat nanti. 

Dari perbincangan di atas, tampak bahwa dalam nalar teologis, pusaran 
persoalan yang terjadi ketika mengusung konsep tentang Tuhan ternyata terdapat 
pada tarik ulur antara paradigma at-tanzih yang diwakili oleh Mu'tazilah dan 
paradigma at-tasybih wa al-mutasyabih yang diwakili oleh mujassimah, tentu 
yang paling keras. Konsep tentang Allah swt. akan semakin tampak substansinya 
ketika ditarik ke arah titik di mana basis at-tanzih itu berada. Namun, ketika 
konsep tentang Allah swt. ditarik ke arah sebaliknya, maka akan semakin tampak 
eksistensi Allah swt. Tarik ulur yang demikian tampaknya akan terus menjadi 


mainstream dalam diskursus teologi Islam atau “ilm al-kalam. 


Nalar Teosofi 
Ketika para teolog dianggap tidak berhasil dalam menjelaskan tentang siapa 
Allah swt. itu dan bagaimana Allah swt. dijelaskan secara rasional, argumentatif, 


gasan umum tentang kaidah giyas al-gaib 'ala asy-syahid. Namun demikian, yang 
disayangkan oleh Abdurrahman Badawi adalah kenapa pola argumentasi al-Asy'ari 
ini tidak merujuk sama sekali kepada para filsuf Muslim. Padahal, inti gagasan tersebut 
murni filosofis, sebagaimana diusung oleh al-Kindi dan al-Farabi. Abdurrahman 
Badawi, Mazahib al-Islamiyyin (Bairut: Dar al-'Ilm li al-Malayin, 1996), him. 534. 
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dan dapat dideskripsikan, para teosof dan mutasawwif berusaha menemukan 
jawaban-jawabannya. Salah satu tokoh paling awal dari kalangan teosofi yang 
membicarakan konsep Allah swt. dan deskripsinya adalah Rabi'ah al-Basra al- 
Adawiyyah (w. 801 M), Abu Yazid al-Bistami (w. 264 H/876 M), dan al-Junaid 
al-Bagdadi (w. 911 M). Dari ketiga tokoh tersebut, pendapat Abu Yazid dapat 
dijadikan sebagai bagian dari diskusi ini. Salah satu gagasannya adalah tentang 
bagaimana Allah swt. dideskripsikan melalui konsep al-fana'” Menurutnya, 
al-fana' berarti hilangnya kesadaran akan eksistensi diri pribadi sehingga tidak 
lagi merasakan kehadiran tubuh jasmaniahnya sebagai manusia, kesadaran 
tersebut menyatu dalam iradah Tuhan, tetapi bukan dalam wujud Tuhan. Hal 
ini dapat dilihat dalam ungkapan Abu Yazid berikut ini. 
Lay A3 AB j0 pi Tasik Ga da yel 

Aku tahu Tuhanku melalui diriku, hingga aku hancur. Kemudian dengan 
fana -ku itu aku tahu diri-Nya, maka aku pun hidup. 

Dalam proses al-fana' ada empat situasi yang dialami oleh seseorang, yaitu 
as-sakar, as-satahat, az-zawal al-hijab, dan galab asy-syuhud. As-sakar adalah 
situasi yang terpusat pada satu titik sehingga ia melihat dengan perasaannya. 
As-satjahjat secara bahasa berarti gerakan, sedangkan dalam istilah tasawuf 
dipahami sebagai ucapan yang terlontar di luar kesadaran, kata-kata yang terlontar 
dalam keadaan as-sakar. Az-zawal al-hijab diartikan dengan bebas dimensi se- 
hingga ia keluar dari alam materi dan telah berada di alam ilahiyyat. Adapun 
galab asy-syuhud merupakan tingkat kesempurnaan musyahadah. 

Setelah al-fana', kemudian muncullah al-baga '. Al-baga' merupakan akibat 


28Al-Ousyairi, ar-Risalah al-Ousyairiyyah (Cairo: Dar asy-Sya'b, 1989), him. 
11-27. 


SERI SIG: 


dari al-fana' yang secara harfiah berarti kekal. Menurut para sufi, al-baga' ada- 
lah kekalnya sifat-sifat terpuji dan sifat-sifat Tuhan dalam diri manusia karena 
lenyapnya sifat-sifat manusia. Dalam istilah tasawuf, al-fana' dan al-baga' datang 
beriringan, sebagaimana yang dinyatakan oleh para ahli tasawuf: 

Oa ad Oa ca SI Al ca ee ali ) yi Gol NI 

Apabila tampak nur ke-baga' -an, maka fana' -lah yang tiada dan baga'- 
lah yang kekal. 

Berdasarkan uraian di atas, dapat diketahui bahwa tujuan dari al-fana' dan 
al-baga' adalah mencapai penyatuan secara rohaniah dan batiniah dengan Tuhan, 
sehingga yang disadarinya hanya ada Tuhan dalam dirinya. Al-fana' dan al- 
baga' sangat erat kaitannya dengan al-ittihad. Al-fana' yang diikuti dengan al- 
baga' ibarat jembatan menuju penyatuan dengan Tuhan (al-ittihad). Menurut 
Harun Nasution, penyatuan dengan Tuhan itu terjadi langsung setelah tercapainya 
fana' an-naf5. Di situlah Tuhan diketahui. 

Selai al-Bistami, sosok lain yang juga paling populer dalam wacana tasawuf 
adalah al-Ghazali (w. 1111 M). Namun demikian, pada saat yang sama, al-Gha- 
zali juga seorang teolog. Bangunan pemikiran teologis al-Ghazali tidak jauh ber- 
beda dengan Asy'arian. Bahkan, al-Ghazali berhasil memberikan sumbangan 
pemikiran bagi Asy'ariyah melalui pemilahan konsep jauhar. Menurutnya, jauhar 
itu dibagi dua. Pertama, mutahfayyiz (dapat dilihat), terdiri atas dua, tidak ter- 
susun (jauhar fard) dan tersusun (al-jism). Kedua, gairu mutahayyiz (tidak 
dapat dilihat), terdiri atas dua, bertempat berwaktu (al-arad) dan tidak bertempat 
berwaktu (al-wajib al-wujud). 

Sebagaimana diketahui, gagasan tasawuf al-Ghazali merupakan bagian anti- 
klimaks dari perjalanan dan pencarian jati diri al-Ghazali setelah berkutat di du- 


nia syari'ah, teologi, dan filsafat. Al-Ghazali merumuskan tasawuf sebagai suatu 
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pemahaman tentang metode (at-tarig) secara sungguh-sungguh (al-mujahadah) 
dengan segenap pengetahuan intuisi (az-zaug) melalui jalan (as-suluk) agar sampai 
ke tingkat menyaksikan (inusyahadah) bahwa Allah swt. itu al-wujud al-hagg. 
Dari proses itulah yang kemudian membawa inspirasi al-Ghazali untuk membagi 
tauhid ke dalam empat bagian, yaitu tauhid al-munafig, tauhid al-'awam, tauhid 
al-kasyif wa al-inusyahadah, dan tauhid al-fana'. Empat macam tauhid di atas 
menunjukkan upaya al-Ghazali untuk menyatukan paradigma nazariyyah at- 
tauhid (konseptualisasi tauhid) sebagaimana dilakukan oleh para teolog dan 
filsuf dan paradigma tayaggun at-tauhid (tauhid yang lahir dan tumbuh dari 
proses penguatan keyakinan melalui riyadah dan mujahadah). Kedua paradigma 
tersebut tidak dipertentangkan oleh al-Ghazali. Dua paradigma dalam empat 
tahap tersebut diposisikan sebagai bentuk gradasi yang harus ditempuh oleh 
manusia dalam memahami Tuhannya.” 

Tokoh tasawuf atau teosofi lainnya adalah Suhrawardi (w. 1196 M). Sosok 
yang terkenal melalui gagasan filsafat iluminasionisme (isyragi) ini menulis kitab 
al-Hikmah al-Isyragiyyah. Suhrawardi merumuskan konsep Tuhan sebagai 
bagian dari gagasan metafisikanya yang dirumuskan dalam bagian kedua dari 
kitab tersebut. Secara ringkas, penjelasannya bermula dari konsep teosofi yang 
berpusat pada kajian cahaya (al-isyrag) sebagai media simbolik. Suhrawardi 
mengelaborasi cahaya untuk mengungkapkan kesatuan pemikirannya, baik pada 
tataran epistemologi, teologi, maupun ontologi. Pembahasan utama pada bagian 
ini meliputi hakikat cahaya, susunan wujud (being), aktivitas cahaya, cahaya 


dominan, pembagian barzakh (alam kubur), persoalan alam akhirat, kenabian, 


Gagasan komprehensif dan terintegasi dari pemikiran al-Ghazali ini, lihat al- 
Ghazali, Ihya' “Ulum ad-Din (Bairut: Dar al-Fikr, tt). Lihat juga Muhammad Yasir 
Nasution, Manusia Menurut al-Ghazali (Jakarta: Rajawali Press, 1988), hlm. 48. 
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dan nasib perjalanan manusia menuju purifikasi jiwa.” 

Dengan konsep al-isyrag, Suhrawardi menyatakan bahwa seluruh alam 
semesta merupakan rentetan dari intensitas cahaya. Gradasi sinar dari sumber 
cahaya berakhir pada kegelapan. Semua kajian dalam bagian kedua membentuk 
bangunan teosofi berupa perpaduan antara filsafat dan tasawuf. Oleh karena 
itu, Suhrawardi dianggap sebagai pencetus dan pelopor konsep kesatuan ilumi- 
nasi (wahdah al-isyrag). Hal ini dikarenakan usaha Suhrawardi untuk meng- 
optimalkan proses iluminasi sebagai ilustrasi holistik dari kesatuan wujud (wah- 
dah al-wujud) yang dikembangkan Ibn “Arabi." 

Dari paparan di atas, dapat disederhanakan bahwa konsep keimanan kepada 
Allah swt. dalam konteks dan konsep tauhid secara umum tidak semata dimo- 
nopoli oleh perspektif teologis. Perspektif lamnya seperti filsafat, teosofi, dan 
tasawuf semestinya menjadi bagian yang tidak dapat dipisahkan dari gagasan 
tentang ketuhanan menurut Islam. Perspektif yang komprehensif ini, di samping 
berfungsi untuk mendekatkan jarak dan saling kecurigaan antarperspektif yang 
sering terjadi, juga berfungsi untuk saling melengkapi. Sebab, satu perspektif 
hanya dapat dipahami kelemahan dan kekurangannya ketika didialogkan dengan 


perspektif lainnya. 


Tentang Malaikat 


Malaikat selalu dipahami sebagai makhluk gaib yang harus diimani, namun 


Penjelasan yang mudah dipahami dapat dibaca pada Annemarie Schimmel, Di- 
mensi Mistik dalam Islam, terj. Sapardi Djoko Damono, dkk. (Jakarta: Pustaka Firdaus, 
2003), him. 329-333. Lihat juga Majid Fakhry, Sejarah Filsafat Islam, hlm. 129-133. 

3IMulyadi Kartanegara, Nalar Religius: Memahami Hakikat Tuhan, Alam, 
dan Manusia (Jakarta: Erlangga, 2007), hlm. 3. 


SERI STUDI I 


cukup diimani, persoalan dianggap selesai. Pemahaman yang simpel tersebut 
masih meninggalkan banyak pertanyaan. Sebagaimana diketahui, bahwa gagasan 
tentang malaikat menjadi mata rantai logika tentang konsep ketuhanan, wahyu, 
risalah, dan bahkan logika keagamaan dalam Islam. Untuk itu, konsep malaikat 
memiliki posisi strategis dalam agama dan memiliki arti penting untuk dijelaskan. 
Berangkat dari posisi strategis tersebut, perlu pengkajian konsep malaikat secara 
lebih intensif dan terbuka. 

Sampai saat ini, gagasan-gagasan tentang malaikat masih jarang didiskusi- 
kan. Dari karya abad pertengahan, setahu penulis, hanya ada satu kitab yang 
mengkaji tentang malaikat, yaitu al-Haba 'ik fi Akhbar al-Mala 'ik karya Imam 
as-Suyuti.? Sementara itu, dalam konteks pemikiran, Suhrawardi menggunakan 
konsepsi malaikat yang terinspirasi dari tradisi iluminasi Persia kuno untuk 
menjelaskan tema besarnya, yakni iluminasi. Padahal, di agama-agama lain, 
seperti Kristen, gagasan tentang malaikat menjadi salah satu mata kajian wajib 
teologi Bible yang diistilahkan sebagai Angelology. 

Untuk mulai mendiskusikan gagasan tentang al-malak, baik untuk orientasi 
pengetahuan maupun keimanan, perlu adanya pilahan perspektif yang harus 
menjadi pilihan dalam diskursus tentang al-malak. Karena iman kepada malaikat 
merupakan rukun iman yang kedua, keyakinan akan kebenaran konsep keimanan 
kepada al-malak dengan segala hal yang ada di dalamnya harus dapat dijelaskan. 


Diskursus tentang malaikat seyogianya harus dibuka selebar-lebarnya untuk 


82K itab tersebut penulis dapatkan dalam bentuk pdf yang otentisitasnya masih 
dipertanyakan. Namun demikian, ada seorang sarjana Barat yang mengkaji atau me- 
lakukan studi naskah terhadap kitab tersebut. Lihat Stephen R. Burge, Angles in 
Islam: Jalal al-Din al-Suyuthi 5 al-Habaik fi Akhbar al-Malaik (London: Routledge, 
2012). 


SERI 5155! ISLAM 


membuktikan dan memperkokoh keimanan. Kecenderungan untuk menyeder- 
hanakan konsep keimanan dan menutup dari kemungkinan masuknya ide-ide 
dari luar justru membuktikan rapuhnya konsep keimanan. Oleh karena itu, hal 
paling utama yang harus dilakukan adalah adanya kemauan untuk bersikap 
terbuka. Sebab, kebenaran apa yang diyakini tidak akan rapuh oleh berbagai 
perspektif yang menguji kebenaran tersebut. 

Usaha tersebut memang akan menghadapi banyak tantangan. Tantangan 
paling utama adalah realitas sejarah wacana malaikat yang memang tidak sein- 
tensif wacana tentang ketuhanan. Artinya, diskusi tentang malaikat akan ter- 
bentur oleh stigma historis yang menempatkan gagasan tersebut dalam ruang 
yang tidak perlu didiskusikan. Tantangan lain menyangkut eksistensi malaikat 
yang berada di luar realitas fisis. 

Dalam bahasa Arab, kata mala'ikah (3S5D ) adalah bentuk jamak dari 
kata malak (&Ws ). Adapun huruf ta' pada kata malaikat adalah untuk mengokoh- 
kan atau menguatkan bahwa malaikat adalah kelompok atau banyak. Terjadi 
perbedaan pendapat tentang asal kata malak (&lls ). Menurut Abu Ubaidah, 
kata malak adalah bentuk mif'al dari kata SY yang berarti arsala atau mengutus. 
Sementara, al-Kasa'i mengatakan bahwa terjadi maglub wazan dari wazan mif'al 
menjadi wazan mi fal, sehingga yang asal katanya adalah ma'lak (SILe) yang 
berarti risalah atau utusan, karena terjadi maglub makani, maka menjadi mal 'ak 
(DL ). Adapun menurut Ibn Kaisan, kata malak (&ils ) mempunyai arti ke- 
kuatan (5 1 ), sebagaimana terdapat dalam O.S. at-Tahrim |(66J: 6." Malaikat 


Deskripsi kebahasaan di atas penulis ambil dari satu dua sumber di internet 
yang terselip referensinya. Untuk itu, penulis meminta kepada penulis yang merasa 
dicuplik tulisannya untuk dapat mengonfirmasinya. (Catatan penulis). 


juga mempunyai kepatuhan yang mutlak, sebagaimana terdapat dalam O.S. at- 
Tahrim (66): 6. Sementara itu, dalam hadis yang diriwayatkan dari Aisyah r.a., 
sebagaimana terdapat dalam Sahih Muslim, menjelaskan: 

ASI Hanny Las pal GIA Jl Ga Tla Ya Kal! Gia 033 Ya ASAM Gala 

Al-Our'an memakai kata mala 'ikah sebanyak 73 kali dalam bentuk plural 
dan 10 kali dalam bentuk tunggal, yakni kata malak. Al-Our'an juga menyebutkan 
kata malaikat dengan berbagai nama untuk menunjuk malaikat tertentu. Misalnya 
nama zabaniyyah untuk malaikat yang menyiksa (O.S. al-“Alag (96|: 18), nama 
kiraman katibin untuk pencatat amal manusia (O.S. al-Infithar (82): 11), dan 
masih banyak lainnya. Khusus untuk kata Jibril disebut dalam Al-Gur?an seba- 
nyak tiga kali, yakni dalam O.S. al-Bagarah (2|: 97 dan 98 serta dalam 9.5. at- 
Tahrim (66): 4. Ada pula ayat yang menyebutkan kata-kata seperti ruh al- 
gudus dan ruh al-amin yang oleh mufasir dipahami sebagai Jibril. 

Gagasan malaikat dalam Al-Our'an ada yang berkaitan dengan keimanan 
seperti dalam O.S. an-Nisa” (4: 136, sifat malaikat itu sendiri seperti dalam O.S. 
at-Tahrim (661: 6, tugas malaikat seperti dalam O.S. ar-Ra'd (13): 11 serta O.S. 
an-Nahl (161: 32, dan masih banyak ayat lain yang menjelaskan kon-teks relasi 
eksistensi malaikat dengan manusia di satu sisi atau relasi eksistensi malaikat 
dengan Allah swt. di sisi Jain. Semua itu memberikan tanda atas posisi malaikat 
sebagai garis penghubung antara wilayah empiris alam dan wilayah metafisis. 
Oleh karena itu, penjelasan tentang malaikat perlu melibatkan beberapa perspektif. 

Pendeskripsian malaikat, baik dalam Al-Our'an maupun dalam hadis, yang 
berbeda-beda sebagaimana diulas di atas kemudian disederhanakan oleh as- 


Suyuti. Menurutnya:” 


8 As-Suyuti, al-Haba 'ik fi Akhbar al-Mala 'ik, bagian “al-Mugaddimah”. Di- 
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pala La gali cute dil Hg yA VI Gaya Y Ogan gala esai Lay Malay Al alas pel ASI 
Aa perna g HA Supit Lgi V3 segla Gia Malay D3, Jagaa al pel Jaan lai Al OSN, « jila 
dl Jaan) pai Uu Al AYI: Call, JII agen LS All Ogan Yg cod las dia ASI ai 
pa cb Al SY SS pig crom Gl perang Jana cal Ja Abg Lal ya ey Ya cl) pelan 
CAN Aging (Ilac YI AS peiag Cl! A5 )A play dial 5S agiey cUsiluall agias cun pal Alan 
SAS gl AS Elis Ul Jal 273 9 cerikanual (58 gang 
Pemahaman as-Suyuti tersebut singkat, padat, dan sederhana namun cukup 
jelas untuk mengidentifikasi eksistensi malaikat. Keimanan menjadi penting, 
karena posisi malaikat sebagai pembawa atau sebagai perantara wahyu Allah 
swt. yang diberikan kepada Nabi Muhammad saw. Deskripsi di atas juga me- 
nunjukkan bahwa malaikat adalah hamba dan makhluk Allah swt., tidak ada 
konsep jenis kelamin, bentuk jism, dan lainnya. Fungsi malaikat juga diulas 
secara jelas sebagaimana digambarkan dalam Al-Our'an. 

Perspektif yang sering hadir di hadapan kita, malaikat selalu ditempatkan 
dalam ruang teologis yang sebenarnya cukup sempit ruang geraknya, karena 
sebatas fungsi keyakinan yang ditekankan. Perspektif teologis memang ber- 
fungsi untuk dijadikan sebagai fondasi yang memperkokoh keimanan dan sebagai 
benteng yang menjaga makna keimanan. Namun, perspektif teologis tidak ber- 
peran banyak dalam mengembangkan potensi yang ada di dalam dirinya dan 
tidak berperan aktif dalam menerima kemungkinan lahirnya makna-makna baru. 
Jika demikian halnya, maka penjabaran apapun yang hendak disampaikan pada 
akhirnya akan berujung pada satu kata keyakinan. Secara kebetulan atau tidak, 
gagasan tentang al-malak justru banyak disinggung oleh kaum sufis dan mistikus 
dalam Islam ketimbang intelektual yang menggeluti bidang teologi. Suhrawardi 


unduh dari to.pdf:http://www.I-mustofa.com, pada 7 Januari 2013. 
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misalnya, ia menggunakan simbol terang dan gelap dengan mengambil ruang 
antara yang menjadi tempat para malaikat. Ia menggunakan tradisi Zoroaster 
dalam konstruksi kosmosnya, namun ia menggunakan semantik keislaman untuk 
menyampaikan gagasan-gagasan iluminatifnya.” 

Salah satu perspektif diusulkan oleh Fehmi Jadanne. Ta menempatkan kajian 
malaikat dalam perspektif kosmologis, tepatnya teologi kosmos.” Perspektif ini 
memosisikan alam dan siapa atau apapun sebagai bagian dari ruang kosmos 
yang mahaluas, termasuk di dalamnya adalah malaikat. Dengan langkah mem- 
perlebar ruang perspektif ini, deskripsi eksistensi malaikat dalam Al-Our'an 
yang disimbolisasi dengan berbagai bentuk dan gerak semuanya dapat ditem- 
patkan dalam ruang tersebut. Dengan demikian, perspektif kosmos berfungsi 
untuk mengidentifikasi seluruh partikel dan gerak di jagat raya sebagai malaikat, 
karena semuanya patuh dan tunduk pada hukum yang telah ditentukan oleh 
Allah swt. Apalagi jika ditambah dengan pemahaman bahwa malaikat sebagai 
suatu kekuatan (power) dan ruh (spirit) yang bahkan menentukan kebaikan 
dan keburukan manusia.” Pandangan yang diusung oleh Muhammad Abduh 
tersebut perlu diberi ruang untuk melakukan tafsir malaikat secara lebih intensif 


lagi. Tidak sekadar tafsir Jafziyyah semata, tetapi perlu ada takwil-takwil ma - 


3itulah yang dibaca oleh Henry Corbin dalam memahami konsep Angelology 
yang dikembangkan oleh Suhrawardi. Lihat Robert Avens, “Henry Corbin and Suh- 
rawardi's Angelologv”, dalam Hamdard Islamicus, vol. Xl, no. 1 (1988). Penjelasan 
singkat dapat dibaca dalam Seyyed Hossein Nasr, The Essential of Seyved Hassein 
Nasr (Indiana: WorldWisdom, 2007), him. 111-114. | 

36Fehmi Jadanne, “La Place de Angles Dans Ia Theologigue Musulmane”, dalam 
Studia Islamica, n0. 41 (1975). 

3Muhammad Abduh, Tafsir al-Manar (Cairo: Maktabah an-Nasiriyyah, t.t.), 
juzl, him. 267-269. 
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nawiyyah yang dapat memperluas cakupan perspektif. 

Berbicara tentang kosmologi berarti berbicara tentang tata surya, universe, 
jagat raya. Dalam khazanah metafisika kosmologi Islam, ada istilah lapisan-la- 
pisan jagat raya: ada “alam asy-syahadah yang disebut dengan “alam ad-dunya, 
ada juga “alam al-gaih yang terbagi ke dalam "alam al-malakut, “alam al-jabarut, 

'alam al-lahut, “alam al-amsal (Ibn “Arabi) atau “alam al-khiyal, seperti dirumus- 
kan oleh al-Ghazali. Semua alam mempunyai karakteristik dan penghuninya 
masing-masing. Dari berbagai penyebutan di atas, dapat disederhanakan bahwa 
struktur makrokosmos memiliki tiga lapis, yaitu “alam ad-dunya, 'alam al- 
malak, dan 'alam as-samawat. Ketiga lapis alam ini tentunya memiliki aturan 
hukum alamnya sendiri. Bahkan, ketiganya memberikan pengaruh pada eksistensi 
alam lainnya. Proses relasi dan dialektika makrokosmos ini kebanyakan belum 
terdeskripsikan secara menyeluruh berikut argumentasi-argumentasi di dalam- 
nya. Untuk masuk ke dalam tatanan yang terdeskripsikan secara memadai itu, 
langkah awal adalah dengan menyebutkan konsep dasar atau kata kuncinya. 
Konsep dasar tersebut telah diinformasikan oleh Al-Our'an dengan istilah al- 
malak atau malaikat. 

Dengan memahami perspektif Al-Our'an tentang al-malak yang lebih ter- 
buka, gagasan tentang al-malak tidak sekadar pembawa risalah atau pencatat 
amal baik dan buruk. Gagasan tentang al-malak jauh lebih luas dan kompleks. 
Sebab, gagasan tentang al-malak itulah yang akan menjembatani prinsip dan 
struktur paling dasar dari konstruksi nalar agama, yaitu Tuhan. Gagasan-gagasan 
ketuhanan yang metafisis dibahasaaktualkan melalui konsep dan nalar al-malak, 
sehingga memungkinkan untuk dapat dipahami dalam bentuk yang lebih aktual 


sebagaimana proses aktualisasi yang dideskripsikan oleh Al-Our'an tentang 


malaikat. 
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Tentang Wahyu dan Al-Our'an 

Meskipun tugas pembawa wahyu atau risalah menjadi bagian kecil dari 
eksistensi al-malak, namun bagian tersebut menjadi sangat penting untuk me- 
nyambung logika eksistensi firman-firman Allah swt. Oleh karena itu, gagasan 
al-malak harus didahulukan sebelum membahas konsep al-wahy (wahyu) dan 
Al-Our'an. Dalam konteks teologis, konsepsi al-wahy dan al-kitabjelas sangat 
berbeda, baik konstruksi penalaran maupun eksistensinya. Konstruksi nalar al- 
wahjy berada dalam ruang ketuhanan yang metafisis, sementara konstruksi 
nalar al-kitab berada dalam ruang kenabian yang empirik. Pada saat yang sama, 
ruang problematik, baik secara epistemologis maupun metodologis, selalu muncul 
ketika mengkaji Al-Our'an dari ranah al-wahy menuju ranah al-kitab. Namun 
demikian, justru di sinilah letak tantangan keimanan yang harus dibangun pena- 
larannya sehingga betul-betul menjadi sebuah keyakinan. 

Iman kepada kitab-kitab Allah swt. merupakan rukun iman ketiga setelah 
iman kepada Allah swt. dan kepada malaikat. Urutan ini memiliki maknanya 
tersendiri yang saling menguatkan antara satu bagian keimanan dengan bagian 
lainnya. Sebagaimana dijabarkan di atas, bahwa salah satu tugas malaikat, dalam 
hal ini Jibril tentunya, adalah membawakan wahyu Allah swt. untuk disampaikan 
kepada Rasulullah saw. Untuk itu, eksistensi dan peran subjek pembawa risalah 
(al-malak) tentunya harus hadir dulu sebelum muncul eksistensi objeknya. 
Namun demikian, bukan berarti eksistensi objek (al-wahy) tergantung sepenuh- 
nya terhadap subjek. Wahyu tetap memiliki subjektivitasnya sendiri sebagai 
suatu isyarat dan penanda-penanda awal yang abstrak dan halus. Wahyu menjadi 


8Deskripsi tersebut diambil dari makna-makna kebahasaan tentang wahyu. Li- 
hat Subhi ash-Shalih, Mabahis fi "Ulum Al-Our'an (Bairut: Dar al-'Tlm Hi al-Malayin, 
1977), hlm. 22-48. 
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penanda awal karena menghadirkan penanda-penanda berikutnya yang mengarah 
pada lahirnya keberadaan wahyu sebagai kalam Allah yang dapat dipahami 
oleh Jibril untuk disampaikan kepada Nabi Muhammad saw. 

Pada saat yang sama, logika eksistensi wahyu juga penting dimunculkan 
sebagai penanda kenabian. Jika wahyu sebagai penanda ketuhanan berarti me- 
narik ide-ide ketuhanan menuju ranah yang lebih konkret, konsepsi wahyu se- 
bagai penanda kenabian justru sebaliknya, yakni menarik ide-ide kenabian menuju 
ranah yang abstrak. Namun, keduanya masih dalam alur atau garis penalaran 
yang sama. Dengan demikian, pemaknaan dari bawah atau realitas empirisnya, 
konsepsi wahyu tetap berada dalam ruang metafisisnya. Akan tetapi, pemaknaan 
dari atas atau realitas metafisisnya, konsepsi wahyu menuju ruang empirisnya. 
Penempatan yang demikian ini penting untuk digarisbawahi untuk dijadikan 
sebagai suatu argumen tentang eksistensi kenabian dengan segala kelebihan 
yang ada pada dirinya. 

Tanpa harus masuk ke detail arti kosakata ini secara kebahasaan, dapat di- 
sederhanakan bahwa secara umum, arti al-wah/y adalah al-isyarah as-sari'ah 
(isyarat yang cepat), al-kitabah (tulisan), al-maktab (tertulis), ar-risalah (pesan), 
al-ilham Giham), al-i lam al-khafi (pemberitahuan yang bersifat tertutup dan 
tidak diketahui pihak lain), dan al-kalam al-khafi as-sari" (pembicaraan yang 
bersifat tertutup dan tidak diketahui pihak lain serta cepat)? Nama-nama tersebut 
sesungguhnya masih menempatkan wahyu di antara dua sisi, yaitu sisi ketuhanan 
yang metafisis dan sisi kenabian yang bersifat konkret. Oleh karena itu, pema- 


haman tentang wahyu tidak dapat dilepaskan dari dua sisi tersebut. Sisi imani 


“Penjelasan panjang lebar tentang proses dan mekanisme pewahyuan ini dije- 
laskan oleh as-Suyuti dalam al-Itgan (Bairut: Dar al-Fikr, 1985), hlm. 197. 
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wahyu adalah substansinya sebagai kalam Allah yang gadim. Sementara, sisi 
duniawi wahyu adalah sesuatu yang disampaikan, wahyu menjadi proses trans- 
ferring atau risalah dari ranah ilahiyyah menuju ranah insaniyyah. 

Eksistensi wahyu yang menjadi bagian dari keimanan adalah keberadaan 
dan posisinya sebagai firman Allah swt. yang tidak diragukan. Firman-firman 
Allah swt. yang berfungsi sebagai pemberi petunjuk kepada manusia secara 
umum disampaikan melalui perantara malaikat Allah swt. Meskipun ada beberapa 
wahyu Allah swt. yang tidak disampaikan kepada Rasulullah saw. melalui ma- 
laikat, namun kitab tersebut tidak utuh. Faktor ketidakutuhan tersebut karena 
sulitnya wahyu Allah swt. untuk menempatkan dirinya dalam ruang dan waktu 
secara langsung. Kesulitan di sini lebih dimaknai sebagai persoalan konstruksi 
penalaran yang dapat digunakan untuk menjelaskan proses ke-menjadi-an wahyu 
dari ke-ada-annya yang pertama sebagai kalam Allah. Konstruksi penalaran 
yang paling mendasar sebenarnya disepakati baik oleh Hanabilah, Asy'ariyah, 
maupun Mu'tazilah, yaitu bahwa Al-Our'an itu adalah kalam Allah. Hal yang 
membuat berbeda pendapat antara Mu'tazilah dan Asy'ariyah terletak pada pe- 
mahaman yang berbeda. Menurut Mu'tazilah, al-kalam itu tidak semakna dengan 
al-mutakallim, sementara Asy'ariyah justru memahami sebaliknya. 

Urgensi keimanan kepada wahyu terdapat pada eksistensinya yang berada 
di antara dua kosmik, yaitu kosmik ilahiyyah dan kosmik insaniyyah. Sebagai 
suatu bagian dari kosmik ilahiyyah, wahyu diidentifikasi sebagai kalam Allah. 
Sementara, konsep kalam Allah diposisikan sebagai suatu makna lain dari Allah 
swt. sendiri, sehingga eksistensi kalam-Nya dalam Al-Our'an dideskripsikan 
sebagai yang gadim. Pada saat yang sama, ketika wahyu ditempatkan dalam 


2Al-Oadhi Abd al-Jabbar, Syarh Usul al-Khamsah, him. 528. 


SERI STU6: ISLAM 


kosmik insaniyyah, maka wahyu mewujud dalam Al-Our'an yang tersusun 
dalam huruf-huruf berikut maknanya, Al-Our'an ada dalam suatu bahasa dan 
menjadi bagian dari sesuatu yang baru. | 

Pembedaan ruang kajian seperti di atas sebenarnya dapat dijadikan sebagai 
penengah dalam diskursus khalg Al-Our'an antara Hanabilah, Asy'ariyah, dan 
Mu 'tazilah. Alasannya, persoalan apakah Al-Our'an itu makhlug atau gairu 
makhlug akan sulit ditemukan solusi bahkan konstruksi pemahamannya jika 
tidak diketahui dari mana diskusi tersebut dimulai. Namun demikian, pada saat 
yang sama, harus pula diakui bahwa diskusi tersebut belum sepenuhnya berhasil 
mengungkap makna-makna yang berfungsi sebagai penghubung antara kalam 
Allah yang gadim dan Al-Our'an sebagai sesuatu yang baru. 

Kembali pada kajian tentang wahyu, wahyu tentu lebih luas dari Al-Our'an. 
Wahyu tidak hanya disampaikan kepada Nabi Muhammad saw. Setiap orang 
yang mendapat risalah tentu mendapat wahyu dari Allah swt. untuk dijadikan 
sebagai penanda kerisalahannya. Untuk itu, dalam sejarahnya, dimensi dan kon- 
sepsi tentang wahyu selalu terkait dengan seseorang yag diberi risalah oleh 
Tuhannya dalam upayanya untuk mengajak manusia agar tetap konsisten pada 
jalan kebaikan. 

Dengan fungsi awal dan paparan di atas, sebenarnya agak panjang jangkauan 
relasinya jika kemudian wahyu dipertentangkan dengan akal sebagaimana sering 
didiskusikan oleh teolog modern. Ada kesan pemaksaan suatu perspektif yang 
paling benar dalam membandingan antara akal dan wahyu, khususnya dalam 
konteks epistemologis. Padahal, eksistensi dan perspektif tentang wahyu lebih 
pada persoalan metafisika-ontologis. Oleh karena itu, lebih tepat kiranya jika 
kemudian Rasyid Ridha memahami wahyu sebagai sesuatu yang sangat subjektif, 


suatu rumusan yang tampaknya mau tidak mau tetap berada dalam ruang ke- 


ilahian, namun pada saat yang sama harus keluar dari bahasa manusiawi. Rasyid 
Ridha merumuskan bahwa wahyu merupakan pemberitahuan yang bersifat 
tertutup, tidak diketahui oleh pihak lain, cepat, serta khas sesuai dengan yang 
dituju. Dalam perspektif Rasyid Ridha, amat jelas bahwa membicarakan wahyu 
tidak dapat dilepaskan dari sisi pemberi wahyu dan penerima wahyu. Itulah 
makna relasional wahyu yang merumuskan konsepsi wahyu secara utuh, kon- 
sepsi tarik-menarik antara wilayah imani dan wilayah insani." 

Upaya merumuskan konsepsi di atas bukan tanpa usaha. As-Sahrastani, 
misalnya, sudah menjelaskan bahwa bagaimanapun, jika membicarakan wahyu 
dan Al-Our'an sebagai suatu kesatuan, tidak dapat dilepaskan dari dua konsep 
di dalamnya. Pertama, kalam Allah yang gadim. Kedua, kalam Allah yang ter- 
bentuk dalam huruf dan suara yang terjaga dan kalam Allah yang ada di bumi 
ini. Oleh karena itu, dengan sederhana as-Sahrastani menjelaskan bahwa pan- 
dangannya sama dengan Mu'tazilah bahwa Al-Our'an adalah kalam Allah. Yang 
membedakan keduanya, Mu'tazilah memosisikan Al-Our'an sebagai sesuatu 
yang diciptakan, sementara as-Sahrastani sebaliknya. Dengan al-Asy'ari juga 
sama satu pendapat bahwa kalam Allah itu gadim, namun berbeda dalam mak- 
nanya. Bagi as-Sahrastani, ke-gadim-an Al-Our'an bersifat mutlak. Sementara, 
bagi al-Asy'ari, ke-gadim-an Al-Gur'an bersifat majasi. 

Secara umum, tampaknya konsep dari Onientalis, khususnya Harry A. 
Wolfson, bisa dipinjam di sini, meski tentu tidak semuanya. Menurut Wolfson, 
konsep yang pas untuk menjelaskan bagaimana proses transmisi wahyu dalam 


rupa kalam Allah yang gadim ke Al-Our'an yang berhuruf dan bersuara adalah 


“Rasyid Ridha, al Wahy al-Muhammadiyyah (Bairut: Dar al- Ilmiyyin, 2005), 
yyan | yY 
him. 25. 


dengan konsep inlibrasi yang secara harfiah berarti proses terbentuknya kalam 


Allah menjadi suatu buku (Word become Book) atau the enbookment dalam 
bahasa Sachiko Murata.” Dalam konteks ini, Wolfson menyandingkannya de- 
ngan kangen inkarnasi dalam Kristen yang disebutnya sebagai the enfleshment 
atau Word become Flesh. Menurut Wolfson, konsep inlibrasi ini, dengan berbagai 
varian, telah digunakan oleh para teolog Islam, baik dari kalangan salaf, Asy'- 
ariyah, maupun Mu'tazilah.” 

Dengan demikian, ketika para teolog mendiskusikn ke-gadim-an Al-Our'an, 
berarti mereka menarik apa yang sudah menjadi Our 'anan “Arabiyyan ke dalam 
ruang teologisnya bahwa Al-Our'an betul-betul kalam Allah. Pada saat yang 
sama, ketika para filsuf mendiskusikan tentang eksistensi Al-Our'an dalam 
realitas, berarti mereka menarik apa yang diyakini sebagai Jur 'anan “Arabiyyan 
ke dalam ruang empiriknya bahwa Al-Our'an betul-betul Ja raiba fihi hudan li 
al-muttagin dan bahkan sebagai hudan Ii an-nas. Kedua visi ini tidak untuk di- 
pertentangkan, karena keduanya merupakan estafet dan saling melengkapi. Oleh 
karena itu, dalam ruang itulah konsepsi tentang al-wahy diganti dengan konsep 
kitab suci atau Al-Our'an atau an-nas. 

Ketika wahyu ditempatkan dalam konteks konstelasi persoalan suatu pesan 
dan proses transferring dari titik metafisika subj ektif kepada titik realitas objektif, 


maka Al-Our'an sebenarnya ada pada titik yang sama dalam realitas subjektif, 


2Sachiko Murata dan William C. Chittick, The Vision of Islam (London: LB. 
Tauris, 2006), hlm. 177. 

8Harry Austin Wolfson, The Philosophy of Kalam, (Cambridge: Harvard Uni- 
versity Press, 1976), him. 217. Lihat juga dalam Taufik Adnan Amal dan Syamsu Rizal 
Panggabean, Tafsir Kontekstual Al-Our 'an: Sebuah Kerangka Konseptual (Ban- 
dung: Mizan, 1987), hlm. 17-18. 
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yaitu antara titik kenabian serta risalah Muhammad dan titik realitas kemanusiaan 
dengan historisitasnya." Dengan pemahaman di atas, persoalan yang mungkin 
muncul adalah konstruksi keimanan di satu sisi dan konstruksi realitas di sisi 
lain. Artinya, harus ada jawaban atas konsep konstruksi keimanan terhadap 
objek yang sifatnya historis sebagaimana eksistensi Al-Our'an. Pada konteks 
ini dapat dikatakan bahwa apapun pemikirannya, Al-Our'an tetap memiliki di- 
mensi-dimensi yang membutuhkan keimanan sebagai tolok ukurnya. Pada saat 
yang sama, keimanan juga bisa berarti keteguhan dan berprinsip tentang sesuatu 
yang memang dianggap paling benar dan sesuai dengan fakta, peran, dan fungsi 


historisnya.” 


Tentang Kenabian dan Risalah 

An-nabisecara bahasa berasal dari kata an-naba' yang berarti berita penting. 
Dengan demikian, an-nabi adalah orang yang membawa berita penting. Sese- 
orang disebut an-nabi karena membawa berita penting dari Allah swt. Adapun 
arti an-nabi secara terminologis adalah seseorang yang diberi wahyu oleh Allah 
swt., baik diperintahkan untuk menyampaikannya (tablig) maupun tidak. Dari 
sini dapat disimpulkan bahwa berita yang disampaikan oleh nabi itu penting, 
karena ia datang dari Allah swt., dan karena berita tersebut penting itulah sehingga 
perlu disampaikan ( tablig) kepada umatnya. Dalam bahasa agama, berita penting 


“Persoalan inilah yang disasar oleh Muhammad Syahrur sehingga ia harus 
menulis al-Kitah wa Al-Our'an: Oira'ah Mu'asirah Israr al-Lisan al-'Arabi (Bairut: 
Dar Ibn Sina”, 2019). 

Situ pula yang disadari oleh Theodor Noldeke ketika menulis tentang sejarah 
Al-Gur'an. Theodor Noldeke, Die Geschichte des Oorans (Tarikh al-Our an), trans. 
Georg Tamir (Koln: Mansyurat al-Kamil, 2008). | 
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dan berikut proses pemberitaannya disebut sebagai wahyu. Berita penting itu 
pula yang disebut sebagai ar-risalah atau dalam bahasa sederhana sebagai utusan 
khusus yang membawa berita atau risalah. Orang yang membawa risalah disebut 
sebagai ar-rasul, sedangkan pesan penting yang hendak disampaikan berikut 
proses penerimaan dan penyampaiannya disebut sebagai ar-risalah. Tidak ada 
perbedaan signifikan antara nabi dan rasul. Keduanya sama-sama pembawa 
berita penting dari Allah swt. Pembeda keduanya terletak pada persepsi keba- 
hasaan, pada konsep kenabian minus objek, sementara pada risalah membutuh- 
kan objek. Objek inilah yang disebut sebagai umat. Nabi dan rasul pasti memiliki 
umat. Oleh karena itu, nabi dan rasul praktis tidak memiliki perbedaan. Satu hal 
yang membedakan keduanya adalah minimnya informasi terhadap umat yang 
dijadikan objek dakwah oleh seorang nabi, sehingga seakan-akan ia mendapat 
risalah hanya untuk dirinya sendiri. Karena Al-Our'an tidak membedakan ke- 
duanya, maka peran sejarahlah yang membedakan dan menentukan apakah ia 
seorang nabi atau rasul. 

Dalam konteks tauhid, karena seseorang mengaku mendapat berita penting 
atau wahyu dari Allah swt., maka kita perlu mengimaninya. Namun, karena 
keimanan perlu ditopang dengan penjelasan, maka persoalannya adalah bagai- 
mana menjelaskan argumentasi tentang kenabian itu? Persoalan ini penting, ka- 
rena selama ini yang dimunculkan hanya perbedaan antara nabi dan rasul serta 
pembuktian tentang seorang rasul. Keduanya tetap perlu dikemukakan, tetapi 
yang lebih perlu dijelaskan lagi adalah filosofi sosok dan adanya nabi atau rasul.“ 


“Upaya terakhir ini telah dilakukan oleh Fazur Rahman dalam bukunya yang 
berjudul The Prophecy in Islam. Buku ini merupakan satu-satunya buku yang meng- 
kaji tentang filsafat kenabian. Filsafat kenabian ini perlu sebagai penopang konstruksi 


Ada banyak pendapat seputar perbedaan antara nabi dan rasul. Di samping 
yang disebutkan di atas tadi, ada sebagian ulama yang berpendapat bahwa ra- 
sul adalah seseorang yang diberi wahyu dalam kerangka syari'at baru, sedangkan 
nabi tidak. Sebagian yang lain lagi mengatakan bahwa rasul adalah seseorang 
yang diutus dengan kitab suci, sedangkan nabi tidak. Namun, terlepas dari 
perbedaan yang menyangkut masalah perincian ini, mayoritas ulama berpendapat 
bahwa setiap rasul adalah nabi dan tidak sebaliknya. Di samping pendapat mayo- 
ritas ini, masih ada lagi satu pendapat yang layak dipertimbangkan juga, yaitu 
bahwa semua nabi adalah rasul, dan semua rasul adalah nabi. 

Bagi Ibn Sina, kenabian merupakan jiwa (roh) yang tinggi. Nabi merupakan 
manusia pilihan yang memiliki kelebihan dari manusia lainnya. Nabi memiliki 
mukjizat yang bertujuan mengajak manusia untuk meninggalkan kemusyrikan, 
menetapkan peraturan untuk kebahagiaan umat manusia, dan mengantar manusia 
untuk memahami sistem kebaikan. Namun demikian, nabi atau rasul hanya 
menyampaikan perintah Allah swt. secara umum dan membawa berita yang 
belum pernah didengar atau dilihat. Perintah beribadah kepada Allah swt. bertu- 
juan agar manusia mampu melepaskan dirinya dari keterikatan dunia materi, 
berpaling dari selain Allah swt. dengan iman kuat, dan memahami kewajiban 
dengan mengikuti hikmah ilahtah dalam pengutusan ses ae nabi dan rasul 
sehingga berakhir menjadi suatu kekuatan pendorong untuk mencapai kebahagian 


teologi kenabian. Memang buku ini tidak lepas dari argumen-argumen filosofis yang 
disusun oleh al-Farabi, Ibn Sina, dan al-Ghazali yang digunakan untuk menopang 
teologi kenabian dalam Islam, namun buku ini tetap memberikan kontribusinya ter- 
sendiri. Sebab, buku ini berhasil memberikan latar dan gambaran filosofis atas apa 
dan bagaimana sesungguhnya konsep kenabian dalam Islam. Fazlur Rahman, Proph- 
ecy in Islam: Philosophy and Orthodoxy (London: Allen & Anwin, 1958). 
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sesudah roh terpisah dengan tubuh. 

Nabi memiliki kemampuan jiwa yang dapat menerima wahyu dan memahami 
malaikat. Dengan jiwa kenabian, seorang nabi mengantarkan manusia agar men- 
jadi makhluk mulia. Kenabian dan wahyu merupakan proses yang dicapai dalam 
empat tingkatan, yaitu intelektual, imajinasi, keajaiban, dan sosial. Totalitas ke- 
empat tingkatan ini memberikan kita petunjuk jelas tentang motivasi, watak, 
dan arah pemikiran keagamaan. Akal manusia terdiri atas empat macam, yaitu 
akal aktif, akal intelektual, akal aktual, dan akal mustafad. Dari keempat akal 
tersebut, tingkatan akal yang terendah adalah akal materiil. Daya pada akal aktif 
begitu besar, sehingga tanpa melalui latihan, dengan mudah dapat berhubungan 
dengan akal aktif dan menerima cahaya atau wahyu dari Tuhan. 

Teori kenabian al-Farabi berlandaskan psikologi dan metafisika, juga ber- 
kaitan erat dengan politik dan etika. Al-Farabi menafsirkan kenabian secara 
psikologis, yakni sebagai salah satu sarana untuk menghubungkan alam bumi 
dan alam langit. Ia juga memahami bahwa nabi merupakan suatu keharusan 
bagi kehidupan secara politis dan etis. Sebab, kedudukannya tidak hanya dire- 
ferensikan pada ketinggian individu, tetapi juga pada pengaruh yang dimilikinya 
dalam masyarakat. Alasan filosofis al-Farabi tentang kenabian terletak pada 
pemahaman bahwa akal aktif (active intelligence) itu sebagai salah satu dari 
akal sepuluh yang terakhir dalam hierarki emanasi yang tugasnya mengatur 
dan mengelola dunia ini. Akal ini berfungsi sebagai titik yang menghubungkan 
antara manusia dan Tuhan. Akal aktif juga diidentifikasi sebagai Jibril. Melalui 
akal aktif ini, wahyu dan ilham dapat diterima oleh para nabi atau para rasul, 
dan kemukjizatan mereka dapat terjadi. Manusia tertentu pun, seperti para filsuf 


dan para sufi, menurut al-Farabi, dapat mencapai hubungan dengan akal aktif 


tersebut dan dapat menerima cahaya-cahaya ilahiah melalui akal mustafadj 
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(aka! perolehan) atau jiwa suci mereka, walaupun dalam tingkatan yang paling 
rendah dibandingkan para nabi atau para rasul. 

Menurut Fazlur Rahman, ada tiga poin yang digagas oleh al-Farabi mengenai 
teori kenabiannya, yaitu: (1) bahwa nabi, tidak seperti akal pikiran biasa, dianu- 
gerahi akal pikiran yang luar biasa, (2) bahwa akal pikiran nabi, tidak seperti 
akal filsuf dan sufi, tidak membutuhkan instruktur luar, tetapi membangunnya 
sendiri dengan bantuan kekuatan ilahi, (3) bahwa perkembangan akal kenabian 
ini mencapai hubungan dengan akal aktif (active intelligence) dari daya kenabian 
yang khusus." 

Menurut al-Farabi, nabi memiliki imajinasi yang sangat kuat yang memung- 
kinkannya berhubungan dengan akal aktif, baik di saat sedang tidur maupun 
sedang jaga. Dengan imajinasi ini, nabi sampai pada semua persepsi dan realitas 
yang bisa diraihnya yang tampak dalam bentuk wahyu atau mimpi yang benar, 
sementara wahyu tiada Jain adalah pancaran dari Allah swt. melalui akal aktif. 
Mukjizat-mukjizat kenabian dapat terjadi karena adanya hubungan dengan akal 
aktif tersebut yang mewujudkan hal-hal yang menyalahi hukum alam dan segala 
kebiasaan. 

Lepas dari konstruksi filosofis yang dipaparkan oleh kedua filsuf di atas, 
konsep kenabian sebagai bagian dari keimanan seorang Muslim juga perlu meli- 
batkan peran sejarah, bagaimana secara riil nabi berhadapan dan membangun 
umatnya. Inilah peran sesungguhnya dari makna risalah. Artinya, sejarah kehidup- 
an dan kenabian seorang rasul betul-betul menentukan eksistensi kerasulan 
yang diembannya. Sejarah yang akan menguji eksistensi seorang nabi dan sejarah 


pula yang akan membentuk kenabian seseorang. Gagasan ini tidak memperten- 


“bid., him. 30-32. 
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tangkan konsep kenabian dalam konteks agama dan keyakiman di satu sisi dengan 
perspektif sejarah-sosiologis di sisi lain. Perspektif sejarah menjadi bagian dari 
upaya untuk membangun keyakinan kepada nabi dan keyakinan pada eksistensi 
kenabian yang dimiliki oleh seorang nabi. Perspektif sejarah apapun yang hendak 
digunakan untuk membaca kenabian akan dimaknai secara positif. Oleh karena 
itu, tidak ada yang perlu ditakuti ketika sejarawan menulis seorang nabi.“ Bahkan, 
membaca sejarah kenabian semestinya menjadi bagian dari suatu pemahaman 
dan pembelajaran yang positif untuk meningkatkan kualitas keyakinan kepada 
nabi itu sendiri. Itulah yang kemudian oleh Ibn Khaldun ditulisnya sebagai berikut, 
“History is an art of valuable doctrine, numerous in advantages and honourable 
in purpose, it informs us about by gone nations in the context of their habits, 

the prophets in the context of their lives, and kings in the contexi of their states 

and politics, so those who seek the guidance of the past in either worldly or 
religious matters may have that advantage.” 

Berangkat dari realitas sejarah itu juga muncul konsep imkan an-nubuwwah 
atau kemungkinan-kemungkinan ja menjadi seorang nabi. Konsep possibility 
ini penting untuk mengidentifikasi kenabian, karena seorang nabi selalu diiden- 
tifikasi dengan berbagai kelebihan dan spesifikasi yang dianugerahinya. Wilayah 
possibility itu diusung oleh sejarah, rasionalitas, irasionalitas, dan wahyu itu 
sendiri. Possibility tidak sekadar tanda-tanda. Tanda memang bagian dari possibi- 
lity tersebut, tetapi tanda bukan representasi dari possibility. Pentingnya possi- 


3Untuk ita, banyak karya-karya tentang sejarah kenabian. Sejarah dengan per- 
spektif bi an-nagl misalnya ditulis oleh Ibn Katsir dalam Oasas al-Anbiya'. Lihat 
Ibn Katsir, Oasas al-Anbiya' (Cairo: Dar at-Taba'ah al-Islamiyyah, 1997). 

“ibn Khaldun, Mugaddimah, trans. Franz Rosenthal, (Princeton, Princeton 
University Press, 1989), hlm. 5 dan 11. 
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bility kenabian adalah untuk menyediakan ruang yang memang dimungkinkan- 
nya seseorang untuk menjadi nabi dan tidak dimungkinkannya seseorang menjadi 
atau mengaku sebagai nabi. Tolok ukur yang hadir ketika membaca informasi 
tentang pengakuan seorang nabi adalah possibility-nya. Itulah salah satu argumen 
kenabian.” 

Sementara, dalam konteks teologis sendiri, konsep nabi dan kenabian berikut 
keimanan yang harus diyakininya menjadi sebuah konsekuensi logis dari keimanan 
kepada Allah swt. dan keimanan kepada kitab-kitab Allah swt. Kepastian ini 
disebabkan oleh posisi strategis nabi sebagai pembawa risalah dari Allah swt. 
Pada saat yang sama, Allah swt. sendiri menjelaskan bahwa Ia tidak akan me- 
nyampaikan wahyu kecuali melalui nabi sebagai pembawa risalah. Pemahaman 
ini penting kiranya untuk mencari benang merah antara konsep al-kitab atau 
al-wahy di satu sisi dan konsep al-malak di sisi lain. Masih dalam konteks ini, 
kasus-kasus upaya pemalsuan Al-Our'an yang terjadi pada era nabi semata 
bukan untuk menandingi kualitas susastranya, namun yang disasar adalah merun- 
tuhkan konsep kenabian yang diklaim oleh Nabi Muhammad saw. 

Ketika substansi kewahyuan, dalam perspektif filsafat, adalah berita tentang 
the goodness, maka teologi bertugas untuk menjaga konsistensi bahwa mengikuti 
suatu kebaikan adalah keharusan bagi manusia. Pada saat yang sama, petunjuk 


atau penuntun tentang siapa yang membawa kebaikan tidak ada yang lain kecuali 


Konsep argumen kenabian ini banyak dirumuskan oleh intelektual Muslim. 
Di antaranya al-Baihagi yang menulis Dala'il an-Nubuwwah yang terdiri atas enam 
jilid. Lihat Ahmad bin Husain al-Baihagi, Dala'i! an-Nubuwwah wa Ma rifah Ahwal 
as-Sahib asy-Syari 'ah (Bairut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 1988). Selain al-Baihagi, 
dalam bentuk yang lebih ringkas juga ditulis oleh Abu Nu'aim al-Isbahani. Lihat 
Abu Nu'aim al-Isbahani, Dala'il an-Nubuwwah (Bairut: Dar an-Nafa'is, 1998). 
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nabi. Oleh karena itu, keimanan kepada nabi dimaknai sebagai mengikuti dan 
meyakini kebenaran atas risalah yang dibawa. Ketaatan kepada nabi inilah yang 
merupakan bentuk keimanan tersebut. Ketika ditanya mengapa harus nabi, ja- 
wabannya adalah karena hanya nabi yang diyakini kebenarannya ketika meng- 
usung gagasan-gagasan tentang kebaikan dan segala hal yang terkait dengan 
kesempurnaan dan keselamatan hidup. Di samping itu, hanya melalui nabi pula 
konsep-konsep tersebut diberitakan oleh Allah swt. melalui malaikat-Nya. 

Berlandaskan keyakinan tersebut, maka muncullah konsekuensi logis yang 
harus disandang oleh kenabian. Itulah yang kemudian diidentifikasi sebagai si- 
fah an-nabi. Sifat-sifat nabi adalah sesuatu yang lumrah namun juga suatu ke- 
pastian. Sebab, secara logika memang tidak mungkin seseorang dianugerahi 
sifat kenabian jika tidak memiliki sifat-sifat yang dapat mendelegasikan fungsi- 
fungsi kenabian. Karakter seorang nabi yang memiliki sifat al-fatanah atau 
cerdas sebenarnya sesuai dengan konsepsi kenabian yang diusung oleh para 
filsuf. Itulah sisi intelektualitas nabi. Sifat at-tablig menjadi konsekuensi logis 
dari sisi teologis yang menempatkan nabi dan kenabian sebagai pembawa syari'at 
dari Allah swt. Sementara, sifat al-amanah menjadi bukti atas kemungkinan- 
kemungkinan historis seorang nabi yang menuntut adanya capability. Adapun 
sifat as-siddig merupakan akumulasi dari bukti-bukti kebenaran atas apa yang 
diusung oleh nabi bahwa apa yang dibawanya betul-betul accountable. 

Pada titik itu pula sesungguhnya persoalan bahwa nabi hanya sekadar seba- 
gai “perantara” yang membawa syari'at Allah swt. kepada manusia menjadi 
perdebatan menarik dan sekaligus menjadi titik awal dinamika gagasan keaga- 
maan berikutnya. Konsep perantara ini tampaknya tidak banyak disadari keber- 
adaannya, tetapi banyak diperdebatkan, karena menyangkut posisi kenabian 
yang tidak diikutsertakan di dalamnya. Interaksi manusia dengan Tuhannya 
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yang diperantarai oleh nabi dengan syari atnya menjadi landasan akan pentingnya 
tolok ukur kebenaran. Oleh karena itu, tidak sedikit masyarakat yang melem- 
parkan tuduhan kepada kelompok tertentu bahwa apa yang dilakukan oleh ke- 
lompok tersebut tidak sesuai dengan sunnah atau ajaran nabi, khususnya dalam 
konteks proses interaksi tersebut. Persoalan ini terutama hadir dalam wilayah 
tradisi teosofi, tasawuf, dan kewalian dalam Islam. Tiga wilayah ini, dalam 
konteks tertentu, tidak menggunakan tolok ukur perantara kenabian dalam me- 
mahami syari'at Allah swt., sehingga keberadaannya menjadi perdebatan. 
Oleh karena itu, makna eksistensi kenabian sebagai perantara turunnya 
syari'at apakah harus menegasikan kemungkinan-kemungkinan lahirnya jalur 
syari'at yang lain sebagaimana diklaim oleh para teosof, mutasawif, dan para 
aulia. Yang jelas, selama ini perdebatan yang ada justru berasal dari pihak-pihak 
yang merasa asing dengan tradisi tersebut. Bahkan, dalam konteks tertentu, 
klaim mareka kadang dianggap merusak atau merongrong arus utama pemikiran 
yang mendominasi dalam suatu wilayah sehingga dianggap membahayakan. 
Kasus Syekh Siti Jenar merupakan mitologi dan sekaligus gambaran nyata kasus 
ini. Mungkin perlu kajian lebih mendalam untuk menjawab persoalan tersebut. 
Namun demikian, logika teologis yang sederhana menyatakan bahwa Allah swt. 
tidak memiliki kewajiban untuk mengutus seorang Kasi dan tidak ada pula 
kewajiban bagi Allah swt. untuk memberikan sebuah minhaj asy-syari 'ah atau 
tarigah hanya melalui perantara nubuwwah atau risalah. Namun demikian, tidak 
tepat jika dengan tanpa konstruksi pemikiran yang jelas, posisi kenabian diabaikan 
begitu saja. Hal ini pula yang menjadi titik persoalan berikutnya, ketika para 
teosof mengklaim bahwa ketaatan kepada rasul harus diawali dengan kemampuan 


manusia mengetahui Tuhannya (ma'rifah Allah). Pandangan ini jelas terlalu 


mengada-ada. Sebab, garis-garis pokok pemahaman tentang ketuhanan justru 


: 
| 
| 
: 
| 
| 
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diinformasikan secara sahih oleh kenabian.”' Ada beberapa titik persoalan yang 


harus terlebih dahulu dipahami untuk mengurai masalah tersebut. 


Tentang Oada dan Oadar 

Al-OGada menurut bahasa dimaknai sebagai hukum, ciptaan,? kepastian, dan 
penjelasan. Asal maknanya berarti memutuskan, memisahkan, menentukan se- 
suatu, mengukuhkannya, menjalankannya, dan menyelesaikannya. Oada dan gadar 
adalah dua konsep keimanan yang berdialektika, gada membutuhkan peran gadar, 
dan begitupula sebaliknya. Penjelasan Ibn Hajar al-Asgalani bisa dijadikan bukti. 
Menurutnya, gada adalah ketentuan yang bersifat umum dan global sejak azali, 
sedangkan gadar adalah bagian-bagian dan perincian-perincian dari ketentuan 
tersebut. Ada penjelasan lain yang menyatakan bahwa jika keduanya berhimpun, 
maka keduanya berbeda, di mana masing-masing dari keduanya mempunyai 
pengertian berbeda. Jika keduanya berpisah, maka keduanya berhimpun, di mana 
jika salah satu dari keduanya disebutkan sendirian, maka yang lainnya masuk di 
dalam pengertiannya. Itulah makna dialektika yang dimaksudkan di sini. 

Menurut Abdurrahman Badawi, mendiskusikan al-gada wa al-gadar dari 
sisi historis tidak lepas dari perbincangan tentang persoalan apakah kehendak 
dan tindakan manusia itu hasil dari usahanya sendiri (free will and free act) 
ataukah kehendak dan tindakan manusia itu ditentukan (vujbaru) oleh Tuhan 
(predestination). Abdurrahman Badawi menjelaskan bahwa di kalangan intelek- 


Misalnya perdebatan yang ditulis oleh Ibn Hazm dengan sahabatnya Ibn al- 
Khuti. Lihat Ion Hazm al-Andalusi, “Risalah al-Bayan “an Hagigah al-Iman”, dalam 
Ikhsan Abbas (ed.), Rasa'il Ibn Hazm al-Andalusi (Bairut: Dar al-Faris, 2007), jilid Ul, 
juz HI, hlm. 193-194. 

2Sebagaimana disebutkan dalam O.S. Fushshilat (41): 12. 


tual Muslim terdapat berbagai pendapat sebagai bentuk upaya untuk menjawab 
persoalan tersebut. Kelompok Jabariyah murni yang dipimpin oleh Jahm bin 
Safwan berpendapat bahwa seluruh kehendak dan tindakan manusia sudah 
ditentukan oleh Allah swt. Sementara, kelompok semi Jabariyah berpendapat 
bahwa tindakan manusia merupakan hasil usaha mereka sendiri, namun sifatnya 
terbatas, bukan sesuatu yang bersifat universal. Pandangan ini di antaranya 
dikemukakan oleh kelompok Najariyah.” Pandangan lainnya, sebagaimana ditulis 
oleh Ibn Hazm, berkeyakinan bahwa manusia memiliki kekuatan (al-guwwah) 
dan kemampuan (al-istita'ah) untuk menentukan (al-ijbar) dan memilih (al- 
ikhtiyar) tindakannya (al-af'al) sendiri, bahkan sebelum, bersama, dan/atau 
setelah (gabla, ma'a, wa ba'da) tindakan itu terwujud atau dikenal dengan istilah 
kehendak (al-iradah). Kelompok inilah yang kemudian identik dan berafiliasi 
dengan Oadariyah. Meskipun demikian, kombinasi berbagai kata kunci tersebut 
di atas berbeda-beda antara satu pandangan dan pandangan lainnya yang 
kemudian menghasilkan aliran yang berbeda pula dalam memahami konsep al- 
gudrah.“ 

Sementara, makna al-gadar menurut bahasa berarti perkiraan, puncak, 
ketentuan, dan kepastian. Menurut istilah, al-gadar berarti ketentuan Allah swt. 
yang berlaku bagi semua makhluk, sesuai dengan penigetahuari Allah swt. yang 


8Abdurrahman Badawi, Mazahib al-Islamiyyin, him. 98-101. 

“Ibn Hazm al-Andalusi, al-Fisal fi al-Milal wa al-Ahwa wa an-Nihal (Cairo: 
Dar al-Hadis, 2010), juz III, him. 22. 

59.5. al-Ahzab (33): 32-38. Menurut M. Ouriash Shihab, kata al-gadar berarti 
sempit, ketentuan, dan kemuliaan (Allah swt.) M. Ouraish Shihab, Wawasan Al- 
Our 'an: Tafsir Maudhu'i atas Pelbagai Persoalan Umat (Bandung: Mizan, 1996), 
him.87. 
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terdahulu dan dikehendaki oleh hikmah-Nya. Sama halnya dengan al-gada, kon- 
sep al-gadar juga tidak dapat dilepaskan dari konsep al-gada. Keduanya saling 
mengisi pemahaman. Al-gada lebih tepat diusung dalam konteks teologi dan 
metafisika takdir, sementara al-gadar lebih tepat diusung dalam ranah realitas 
takdir. Jelasnya, pembicaraan tentang takdir atau ketentuan yang diterima ma- 
nusia sebagai seorang makhluk, dalam konteks metafisis, ada berbagai dimensi 
yang harus dilibatkan di dalamnya, di mana kadang manusia sendiri tidak dapat 
mengidentifikasi atau memahaminya. Itulah wilayah al-gada. Sementara itu, 
dimensi empiris-rasional-logis suatu ketentuan diterima dan dipahami sebatas 
pengetahuan manusia. Di situlah rumusan atas takdir disemai. Faktanya, dimensi 
metafisis dan empiris tersebut sama-sama saling menentukan. Keduanya berelasi 
dalam ruang teologis dan ruang sosial. 

Bahasa memberikan sebuah konstruksi pemaknaan. Itulah yang perlu dija- 
dikan bahan kajian tentang al-gada wa al-gadar. Kata-kata “takdir dan ketentuan 
Tuhan” yang ada di masyarakat sekuler sekarang ini lebih dipahami sebagai 
kalimat terakhir yang keluar sebagai batas maksimal manusia dalam menggu- 
nakan kebebasan bertindak dan berkehendak yang ia miliki. Dalam konteks 
masyarakat agamis, kata-kata tersebut menjadi simbol agama yang menunjukkan 
ketaatan manusia dan sekaligus karakter kepasrahan manusia atas kehendak 
Tuhannya. Pada saat yang sama, ini yang menjadi ironi, perdebatan intelektual 
tentang al-gada wa al-gadar justru terjadi dalam konteks orientasi dan kepen- 
tingan teologis, bukan dalam konteks humanitas, meskipun kemungkinannya 


ada.” Persoalan inilah yang akhirnya menggiring konsep al-gada wa al-gadar 


““Hipotesis tersebut di antaranya ditulis oleh William Thomson. Menurutnya, 
“In Islam, ihis contradictions appears reduced to its baldest, sharpesi form, where 
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ke dalam ruang dan identitas sebagai “kambing hitam” atas realitas keterpurukan 
umat selama ini. Pada titik itulah perbincangan tentang konsep tersebut masih 
sangat urgen sampai saat ini. 

Untuk itu, hal pertama yang perlu dipahami dan diperjelas adalah tentang 
orientasi kajian al-gada wa al-gadar. Dalam konteks struktur kebahasaan, ga- 
gasan tentang al-gudrah dalam Al-Our'an, misalnya, selalu dalam konteks des- 
kripsi tentang al-gudrah yang dimiliki oleh Allah swt. Pola pemahaman inilah 
yang kemudian mengalir ketika berbicara tentang konsep al-gudrah yang dimiliki 
oleh manusia, yang tentunya menjadi sangat kecil dan bahkan tidak ada apa- 
apanya. Belum lagi persoalan ketika al-gudrah Tuhan direpresentasikan dalam 
konteks kekuasaan suatu kekhilafahan yang diidentifikasi sebagai khalifah Al- 
lah swt., maka semakin lengkaplah sudah posisi pasif manusia. Pemahaman 
demikian semestinya tidak dijadikan legitimasi suatu kekuasaan atau dijadikan 
untuk menunjukkan kepasrahan manusia atas ketentuan Tuhan. Alasannya, 
pertama, nas-nas Al-Our'an yang menunjukkan konsep al-gudrah tidak ada 
satu pun yang menggunakan pola kata atau kalimat perintah dan kata atau kali- 
mat yang menegasikan ketidakberdayaan manusia. Allah swt. tidak menjadikan 
atau memerintahkan kepada manusia untuk menjadi seorang makhluk yang 
tidak berdaya di muka bumi, karena segala ketentuannya sudah ditakdirkan 
oleh Tuhannya. Allah swt. hanya menunjukkan kekuasaan-Nya sendiri. Ketika 
objeknya adalah manusia, Allah swt. menjelaskan dalam konteks memberikan 


The Hegelian assume that the solutions, if any, is go be found. But The Orthodox 
theologians of Islam have brought to light no new answers to the riddie with all 


1 


their argument, although they may have added some refinements to an old one.' 


William Thomson, “Free Will and Predestination in Early Islam”, dalam The Mus- 
lim World, vol. 40, no. 3 (1950), him. 207. 
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ukuran, batasan, konteks, dan batas maksimal yang memang bisa dicapai oleh 


manusia. Hal ini sebagaimana diulas dalam O.S. al-Hijr (15): 21, O.S. al-Furgan 
(251: 2, O.S. al-Ahzab (33): 28, O.S. Yasin (36): 38-39, O.S. al-Munafigun (63): 
23, O.S. al-A'la (87): 1-9, dan yang lainnya. 

Kedua, perbincangan al-gudrah yang direpresentasikan oleh kelompok Oa- 
dariyah dalam konteks historis lebih banyak diarahkan pada perbincangan tentang 
dan dalam konteks kuasa dan kekuasaan. Di antara yang dapat dijadikan bukti 
adalah surat yang diberikan oleh al-Hasan al-Basri kepada Khalifah al-Mu'tashim 
Billah atau justifikasi-justifikasi teologis yang dikeluarkan oleh komunitas Khawarij 
dan Mur'jiah terhadap musuh-musuh politiknya. Hal yang sama juga terjadi dalam 
konteks perkembangan pemikiran Asy'arianisme pada waktu itu yang berse- 
berangan dengan kelompok Mu'tazilah. Realitas demikian hendaknya menjadi 
bahan pertimbangan dalam pemahaman tentang al-gada wa al-gadar ke depan. 

Persoalan tersebut di kemudian hari justru menjadi perdebatan teologis 
yang menyandera umat, karena hilangnya energi-energi kreatif yang disebabkan 
oleh kungkungan ortodoksi. Jika demikian halnya, perlu ada solusi pemikiran 
yang menyangkut konstruksi penalaran tentang al-gada wa al-gadar. Solusi 
tersebut di antaranya adalah pertama, ketika manusia memperbincangkan kema- 
hakuasaan Tuhannya, tidak serta merta mereka harus menanggalkan dan bahkan 
menegasikan konsep kehendak dan bertindak yang dimiliki oleh manusia. Ala- 
sannya, konsep kemahakuasaan dan ketentuan Tuhan jauh lebih besar dan incom- 
patible dengan konsep kuasa dan kehendak yang dimiliki oleh manusia. Campur 
tangan Tuhan dalam persoalan kuasa dan kehendak manusia terletak pada konsep 
kuasa Allah swt. yang komprehensif,” konsep tanggung jawab yang diberikan 


"Tentang karya al-Bagilani ini pada umumnya para intelektual Muslim meru- 


oleh Allah swt. kepada manusia, dan konsep keadilan yang dimiliki oleh Allah 
swt. untuk merasionalisasi pola kuasa dan tindakan manusia. Al-Bagillani menye- 
butkan bahwa kehendak Allah swt. itu bersifat universal (syamilah). Hal ini 
sesuai dengan O.S. Hud (11): 107 dan O.S. al-An'am f6|: 137. Wilayah keadilan 
dan tanggung jawab yang dikembangkan oleh Mu'tazilah inilah yang mau tidak 
mau harus kita tarik dan kita ambil untuk mendudukkan persoalan tersebut. 
Kedua, berbicara tentang konsep free will and free act dan pembicaraan 
tentang ketidakbebasan manusia karena segala sesuatunya telah ditentukan oleh 
Tuhan (predestination) ibarat dua sisi mata uang yang tidak dapat dipisahkan. 
Berbicara seluas apapun tentang kebebasan yang dimiliki oleh manusia, ia meng- 
gendong sisi-sisi kodrati yang dimilikinya.” Begitu pun sebaliknya, berbicara 
sedalam apa pun tentang ketidakberdayaan manusia, ia memanggul potensi 
besar kebebasan yang dimilikinya. Dalam konteks saat ini, hal penting dalam 
mewacanakan al-gada wa al-gadar adalah dalam visi orientasi kemanusian dan 
kenyataan bahwa kedua sisi tersebut tidak dapat dipisahkan dalam diri ma- 


nusia. 


juknya pada kitab yang benama at-Tamhid fi ar-Radd al-Mulhidah. Namun kitab 
tersebut amat susah ditelusuri. Temuan Daniel Gimaret menunjukkan bahwa yang 
dimaksud dengan at-Tamhid fi ar-Radd al-Mulhidah dari karya al-Bagilani adalah 
Kitab al-tawallud, Daniel Gimaret, Un extrait de la Hidaya d' Abi Bakr al-Bagillani: 
le Kitab at-tawallud, r&futation de la these mu'tazilite de la generation des actes, 
dalam Bulletin d'etudes orientales, Tome LVHI, (2009), 259-313. 

Itulah yang dimaksud dari statemen Umar yang sangat filosofis ketika 
membatalkan kunjungannya ke Syam karena di sana ada wabah yang berjangkit, 
sehingga ia dituduh menghindar dari takdir Allah swt. Ia menjawab, “Saya lari dari 
takdir Allah swt. menuju takdir lainnya.” Ia memiliki kebebasan untuk Jari sekencang- 


kencangnya, meskipun yang dituju adalah takdir yang lain. Pernyataan Umar ini 
dikutip dari M. Ouraish Shihab dalam Wawasan Al-Our 'an, hlm. 90. 
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Ketiga, bahwa konsep kebebasan bertindak dan berkehendak yang dimiliki 
oleh manusia ataupun fakta ketidakberdayaan manusia untuk memilih tin- 
dakannya karena alasan telah ditentukan oleh Tuhannya harus didudukkan dalam 
realitas fenomena-nya di satu sisi dan ruang noumena-nya di sisi lain. Mendu- 
dukkan dua wilayah ini penting dipahami, karena persoalan kebebasan dan ke- 
tidakbebasan manusia memiliki kompleksitas persoalan yang sama, yaitu ruang 
empiriknya di satu sisi dan ruang metaempiriknya di sisi lain. Kebebasan dan 
ketidakbebasan tidak semata-mata wilayah natural empiris sehingga kebenaran 
pengetahuan tentang bebas atau tidak bebas cukup dalam batasan-batasan na- 
turalismenya. Atau sebaliknya, kebebasan dan ketidakbebasan bukan pula semata- 
mata merupakan wilayah metaempiris di mana manusia tidak memiliki akses 
untuk masuk ke dalamnya. Yang tepat, menurut penulis, ruang kebebasan dan 
ketidakbebasan manusia memiliki sisi-sisi realitasnya dan sisi-sisi metareali- 
tasnya. Sisi realitas kebebasan dan ketidakbebasan manusia selalu berada dalam 
ruang sempit dan dalam proporsinya yang rasional. Itulah konsep (kata-kata 
kunci) at-tagdir yang diberikan oleh Allah swt. Sementara, sisi metarealitas 
ruang kebebasan dan ketidakbebasan manusia selalu berada dalam ruang-ruang 
kesadaran yang masih terbuka, ruang-ruang dalam proporsi-proporsi yang lebih 
luas sebagaimana keluasan dan kemahakuasaan Allah swt. untuk menentukan 
kuasa dan keluasannya. Itulah konsep al-gada yang diberikan oleh Allah swt. 
kepada manusia. Struktur realitas demikian itulah yang dibentuk oleh struktur 
kesadaran. Oleh karena itu, penting kiranya memahami lebih dalam lagi dan 
menaiki lebih tinggi lagi kesadaran diri manusia untuk membuka berbagai tabir 
kemungkinan di dalamnya. 


Dalam konteks itulah, menurut pemahaman penulis, rumusan konsep al- 


Asy'ari mengenai tindakan manusia dapat dipahami. Konsep al-Asy'ari tersebut 
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dalam bahasa yang ringkas ditulis oleh Abdurrahman Badawi sebagai berikut.” 


ca 25 glsra abadi Jiaal Ch las dana 9 tep aa! Cadia (3 Lsuasi JIN Silunal! (ya Giaa Jas Alisa 3 
Aiamt l Jadi CeaiSa YP UlauiYI Lag cdil ya (distal! Jelalt Ol oah elu ye Upah ld Umat, 
Anta (de dl ya Csasuali 3 gaikahi Jill dial og Small pat Ga gd Cw cela YN NA (gag de dl 


Namun demikian, gagasan sarat filosofis tersebut cenderung dipahami secara 
sempit dan masuk dalam ruang teologis semata, sehingga justru gagasan tersebut 
terjebak dalam perdebatan yang bertumpu pada kulit persoalan. 

Dalam bahasa sederhana, memang tampak ada kebimbangan, bagaimana 
al-Asy'ari merumuskan konsep tindakan manusia. Relasi antara konsep kebe- 
basan bertindak dan berkehendak yang dimiliki oleh manusia di satu sisi dan 
kemahakuasaan Tuhan dalam mengatur segala yang ada di alam, termasuk 
mengatur tindakan manusia, di sisi lain adalah dengan mengusung konsep usaha 
atau al-kasb, meskipun pada akhirnya ketika dikejar lebih dalam lagi, konsep 
usaha menjadi sia-sia. Sebab, menurut al-Asy'ari, al-kasib min Allah, sedangkan 
manusia diposisikan sebagai muktasib al-kasb. Al-Asy' ari juga bersikeras tentang 
kemahakuasaan Allah swt. Segala sesuatu, baik dan jahat, yang dikehendaki 
Allah swt., terjadilah. Allah swt. menciptakan tindakan manusia dengan men- 
ciptakan pada manusia kekuatan untuk melakukan tindakan masing-masing. 
Konsep ini kemudian dikenal dengan al-kasb yang di kemudian hari menjadi 
karakteristik dari Abu al-Hasan al-Asy'ari dan Asy'ariyah. Umumnya gagasan 
al-kasb ini dikaitkan dengan al-Asy'ari sendiri. Akan tetapi, meskipun ia akrab 
dengan konsep tersebut, tampaknya ia sendiri tidak memegang doktrin tersebut 


secara konsisten. Yang jelas, menurutnya, ia merupakan kemampuan yang diha- 


Abdurrahman Badawi, Mazahib al-Islamiyyin, hlm. 555. 


silkan dari daya yang dimiliki dan dieksplorasi oleh manusia. 

Jika konsep al-kash yang dipahami Mu'tazilah adalah gudrah al-muhdasah, 
sebagaimana diakui oleh al-Yadhi Abd al-Jabbar, maka istilah ini sebenarnya 
dapat dijadikan bahasa kompromi antara Mu'tazilah dan Asy'ariyah. Namun, 
sayangnya al-Oadhi Abd al-Jabbar bersikukuh untuk mengembalikan konsepsi 
al-gudrah sebagai kaun al-wahid gadiran ... syahidan (majazan) ...wa ga'iban 
(hagigatan).”' Lepas dari substansi persoalan yang masih diperdebatkan, baik 
Mu tazilah maupun Asy'ariyah sebenarnya menekankan pentingnya konsep al- 
gudrah yang dimiliki oleh manusia. Substansi al-gudrah, apakah hakiki atau 
majasi, itu persoalan lain. Dengan memegang keyakinan bahwa secara nature 
manusia memiliki al-gudrah untuk kemudian dijadikan landasan teologis akan 
berdampak positif bagi proses kreativitas dan dinamika progresivitas manusia 
ke depan. 

Pada titik inilah penulis memahami bahwa konsep gada dan gadar sepe- 
nuhnya berada dalam ruang aktualisasi manusia, namun batas dan perspektif 
aktualisasi manusia sepatutnya dipahami secara mendalam dan menyeluruh. 
Proses pemahaman yang komprehensif ini akan melahirkan dimensi-dimensi 
yang lebih luas, termasuk dan terutama dimensi teologis. Ada hal-hal di luar 
jangkauan manusia yang harus disadari oleh manusia. Ketidakterjangkauan ma- 
nusia dalam proses aktualisasi bukan dimanfaatkan untuk kepentingan eksistensi 
ketuhanan atau menjadikan faktor lemahnya diri manusia. Semua problematika 


dalam aktualisasi manusia harus dipahami bahwa manusia bukan aktor dan 


@Harun Nasution, Teologi Islam: Aliran-aliran Sejarah dan Analisa Perban- 
dingan (Jakarta: UI Press, 1986), hlm. 109. 
SAl-Oadhi Abd al-Jabbar, Syarh Usul al-Khamsah, him. 367. 
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faktor tunggal yang membentuk terealisasinya proses aktualisasi itu, sehingga 
manusia tetap berada dalam keterhinggaannya, karena yang menjadi penentu 


ketidakterhinggaan itu adalah relasi keterhinggaan dan ketidakterhinggaan. 


Tentang Hari Akhir 

Keimanan pada hari akhir adalah keyakinan akan adanya batas-batas (ke- 
terhinggaan) di satu sisi dan ketidakterbatasan (ketidakterhinggaan) di sisi lain. 
Jika berbicara batas adalah berbicara waktu, maka berbicara proses aktualisasi 
adalah berbicara tentang proses atau becoming yang menjadi tanggung jawab 
manusia. Bagaimanapun konsep takdir akan menyentuh persoalan tanggung 
jawab dan hari akhir adalah hari pertanggungjawaban. Gagasan tentang takdir 
yang cenderung jabariyyah akan berimplikasi pada pemahaman konsep hari 
akhir yang juga cenderung jabarivyah. Begitu juga sebaliknya, gagasan tentang 
takdir yang rasional dan gadariyyah akan berimpilkasi pada pemahaman konsep 
hari akhir yang juga cenderung rasional dan gadariyyah. Kedua pemahaman ini 
saling berkaitan. Itulah relasi dan logika keimanan pada hari akhir dan keimanan 
pada gada dan gadar.” 

Keimanan pada hari akhir, sebagaimana juga keimanan pada rukun iman 
lainnya, memiliki karakteristiknya tersendiri yang berbeda-beda. Al-Our'an men- 
jelaskan tentang pentingnya keimanan pada hari akhir, karena konsep hari akhir 


sering disandingkan dengan keimanan kepada Allah swt. Hal itu dapat dilihat 


2D sinilah pentingnya pemahaman tentang konsep-konsep dasar Mu'tazilah, 
terutama tentang al-wa 'd wa al-wa'id dan al-manzilah baina al-manzilatain. Konsep 
dasar Mu'tazilah, Asy'ariyah, atau yang lainnya memberikan pemaknaan yang lebih 


luas tentang berbagai hal yang berkaitan dengan keimanan. (Catatan penulis). 
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dalam O.S. al-Bagarah (27: 8, O.S. al-Ma'idah (S1: 69, dan O.S. at-Taubah |9|: 
18. Kata al-yaum al-akhir disebutkan dalam Al-Our'an sebanyak 24 kali, sedang- 
kan kata al-akhirah disebutkan sebanyak 115 kali. Semua itu menandakan 
urgensinya peran dan konsep al-yaum al-akhir dalam kehidupan manusia. 
Namun demikian, sebagaimana menjadi kecenderungan umum, manusia selalu 
tidak peduli dengan konsep hari akhir. Persoalan serupa juga terjadi pada sebagian 
masyarakat Ouraisy yang mengingkari kebenaran hari akhir. Apakah kemudian 
realitas pengingkaran ini paralel dengan upaya memperkokoh konsep hari akhir 
dalam agama? Perlu penelitian serius untuk menjawab persoalan tersebut. Yang 
jelas, keimanan pada hari akhir memiliki tujuan dan manfaat, dan semua itu 
sejatinya berimplikasi secara positif bagi manusia. Salah satu nilai positif dari 
keimanan pada hari akhir adalah sebagai nilai motivator yang keluar dari kesadaran 
diri manusia untuk menjalankan kehidupan secara lebih baik dan berkualitas 
setelah memahami batas, ruang, dan maknanya, sebagaimana tersurat secara 
tegas dalam O.S. al-Mulk (67): 2. 

Iman pada hari akhir memiliki kata-kata kunci lainnya yang saling terkait, 
yaitu al-yaum al-akhir, al-giyamah, as-sa'ah, al-'ajal, dan al-yaum al-ba's. Se- 
mua kata-kata itu mendeskripsikan adanya konsep kepastian suatu waktu (time) 
berikut bukti kebenaran yang ada di dalamnya. Waktu secara sederhana ada 
yang terbatas (nihayah atau tensed), baik yang telah lewat, yang sekarang, 
maupun yang akan datang. Namun, ada pula waktu yang tidak terbatas (Ja 
nihayah fihi atau tenseless). Keduanya berada dalam suatu ruang secara bersama. 
Keduanya menjadi terpisah atau bahkan terstruktur sedemikian rupa dalam bentuk 
gradasi atau oposisi ketika waktu berada dalam ruang (located atau placed) 
yang terisi sehingga tidak kosong lagi (existing). Itulah yang disebut dengan 


az-zaman. 
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Logika keagamaan tentang waktu tidak terbatas hanya dalam konteks waktu 
yang existing, tetapi juga waktu yang unexisting dan unlimited. Alasannya, 
kehidupan hari ini adalah bagian dari proses kontinuitas masa lalu dan masa 
depan. Hal ini penting untuk mengidentifikasi konsep saat ini (misalnya 'alam 
ad-dunya), di mana kebenarannya ada karena ia ada sebelum adanya alam lain, 
misalnya hari akhir (Jast day) ada karena adanya hari ini (present day). Kebenaran 
konsep hari ini karena ia ada setelah hari kemarin dan ada sebelum datangnya 
hari akhir. Artinya, kebenaran adanya al-yaum al-akhir secara logika cukup di- 
buktikan karena adanya al-yaum as-sa'ah. 

Di samping al-yaum al-akhir atau al-yaum as-sa'ah, ada juga konsep al- 
ajal dan al-maut. Kedua konsep tersebut dan juga musibah lainnya sering 
disebut sebagai kiamat kecil. Kiamat besar menunjuk pada konsep konsistensi 
suatu waktu yang universal, sedangkan kiamat kecil menunjuk pada konsep 
konsistensi tibanya suatu waktu yang partikular. Meskipun dalam konteks ke- 
duanya ada peristiwa (event) atau kejadian, namun kejadian sekadar menjadi 
penanda atau pengisi pada kedua konsep waktu tersebut. Sebab, kiamat besar 
dan kiamat kecil substansinya sama, yakni konsistensi suatu waktu yang tidak 
dapat direpresentasikan oleh peristiwa-peristiwa yang bersifat partikular. 

Selebihnya, informasi atau deskripsi-deskripsi atas upaya untuk membentuk 
existing time terhadap konsep hari akhir semestinya harus dipahami sebagai pro- 
ses simbolisasi dan simulacra untuk kepentingan-kepentingan lain. Salah satu 
yang menjadi landasan dari simpulan di atas adalah bagaimana deskripsi agama 
tentang al-giyamah lebih ditekankan pada tanda-tanda hari kiamat, bukan waktu 
kiamat, karena kalau pada waktu kiamat menjadi rancu (wagft as-sa'ahr, terlihat 
rancu, bukan?). Tanda-tanda hari kiamat adalah proses existing pada suatu fime 


yang identifikasinya sebagai waktu yang datang kemudian setelah hari ini. Makna 
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ini tidak bermaksud untuk menegasikan al-yaum as-sa'ah. Al-yaum as-sa'ahpasti 
ada, karena ia harus ada sebagaimana adanya dan ia ada setelah adanya waktu 
(“han”) mi, dan itulah makna terjauhnya. Pada saat yang sama, fungsi atau makna 
terdekat dari informasi dan deskripsi tanda-tanda hari kiamat itu bukan untuk 
mengisi proses existing suatu waktu, tetapi lebih memperkokoh paradigma atau 
struktur religiositas dari existed time yang ada sekarang ini. 

Dari paparan di atas, ada makna terdekat dan makna terjauh dalam mema- 
hami konsep hari akhir. Makna terdekat hari akhir adalah deskripsi-deskripsi 
keterbatasan dan kepastian manusiawi untuk memperkuat identitas dan nilai 
(agama) hari ini. Adapun makna terjauh hari akhir adalah tanda-tanda dan des- 
kripsi-deskripsi simbolik untuk membentuk dan menuju pada proses eksistensi 
hari “esok” (al-yaum al-akhir) itu. Gambaran relasi informasi atau deskripsi, 
nilai, dan waktu dalam konteks kedua makna tersebut juga tercermin dalam 
satu konsep al-wa'd wa al-wa 'id, sebagaimana ditulis oleh al-Gadhi Abd al- 


Jabbar. Menurutnya: 

(Jittunal! ygb die ) pada aa jl pall GI it Jlanagl Casay y8 US ya d0 jl 
dibina! (ab Ai pai Ca glaS gl oa! GI oa Jilid Casa 2S JS yA ae il 
Dalam konteks keimanan hari ini, persoalan yang muncul adalah ketika 

wilayah makna terjauh di atas dipaksa untuk diubah dan dijadikan sebagai suatu 
kebenaran yang seolah-olah menjadi existed, tetapi pada saat yang sama, makna 


terdekat tidak banyak memberikan implikasi positif atau nilai tambah. Persoalan 


5'Beberapa istilah asing yang digunakan tersebut penulis ambil (igtibas) dari 
D.H. Mellor. Lihat D.H. Mellor, Real Time II (London: Routledge, 1998), hlm. ii. 
Al-Oadhi Abd al-Jabbar, Syarh Usul al-Khamsah, hlm. 134-135. 


yang demikian bisa bersumber dari sisi konsepsi pemahaman dan pembelajaran 
keagamaan, khususnya dalam konteks keimanan, atau memang realitas masya- 
rakat yang cenderung statis. Di samping itu, bisa juga bersumber dari dimensi- 
dimensi lain yang lebih kompleks. 

Berbarengan dengan al-yaum al-akhiratau al-yaum as-sa 'ah, ada juga kon- 
sep al- ajal dan al-maut. Kematian dan bencana-bencana atau musibah lainnya 
adalah kiamat kecil. Mendiskusikan kiamat kecil adalah mendiskusikan tentang 
suatu ending dari berbagai proses yang saling mengisi (kausalitas dan dialektika) 
di dalamnya. Dalam konteks itu, proses tidak disebabkan dan dipengaruhi oleh 
satu faktor, tetapi oleh banyak faktor yang mengisi ruang tersebut. Proses ini 
tidak dipahami seluruhnya oleh manusia, yang dipahami adalah kepastian-kepas- 
tian simbolik yang dapat dicerna secara mudah. Kepastian-kepastian simbolik 
itulah yang hadir dengan konsep kematian, musibah, bencana, kiamat kecil, 
dan lainnya. Kata-kata tersebut menghimpun berbagai hal yang seolah-olah 
menjadi sisi yang menakutkan untuk diterima sebagai suatu kepastian. Ketakutan- 
ketakutan tersebut selalu berkaitan dengan dan lahir bersama ketidaktahuan. 


C. Bangunan Taubid 


Berbicara tentang landasan ketauhidan tidak lepas dari kajian tentang struktur 
bangunan ketauhidan atau keimanan. Struktur bangunan keimanan menjadi bukti 
dan fakta keimanan yang nyata-nyata dijadikan sebagai prinsip, dasar, episteme, 
dan worldview bagi bangunan ketauhidan. Bangunan ketauhidan adalah hidup 
yang bertauhid. Oleh karena itu, hidup yang bertauhid adalah hidup yang memiliki 
landasan, prinsip, dasar, dan episteme ketuhanan. Episteme ketuhanan tidak 


semata untuk orientasi teologis, namun juga sosial, etis, dan bahkan kebudayaan. 


Bangunan ketauhidan adalah bangunan kehidupan yang secara terus-mene- 
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rus berorientasi pada kesalihan. Kesalihan tidak dalam arti fikih, tasawuf, atau 
syari'at semata, tetapi kesalihan yang komprehensif sebagai perwujudan dari 
prinsip ketauhidan. Kesalihan komprehensif tidak membedakan atau memben- 
turkan prinsip-prinsip kesalihan sosial dan kesalihan individual, apalagi mem- 
benturkan gagasan-gagasan keagamaan seperti syari'at dengan ma'rifat atau 
lainnya. Kesalihan komprehensif ini, di samping mengokohkan prinsip-prinsip 
dasar keagamaan yang harus ditanamkan dalam kehidupan, juga sebagai gagasan- 
gagasan dan bentuk nyata nilai-nilai etis yang secara otomatis harus dibuktikan 
dalam kehidupan sehari-hari. Tidak ada artinya kesalihan individu jika tidak 
memiliki kesalihan sosial. Begitupula sebaliknya, kesalihan sosial harus dibarengi 
dengan kekuatan kesalihan individu. Sebab, kesalihan sosial juga dapat mem- 
berikan dampak-dampak negatif terhadap proses dinamika sosial jika tidak me- 
miliki kesalihan individu yang memadai. 

Dalam konteks keagamaan, proses pembentukan bertindak dalam keseim- 
bangan di atas dilatih secara terus-menerus dalam bentuk suatu kewajiban yang 
melekat pada diri setiap orang sebagai suatu at-taklif. Konsep at-taklif ini 
betul-betul melatih jrwa dan badan agar melakukan suatu kepatuhan untuk meng- 
eliminasi karakter kebinatangan manusia. Gagasan tentang bertindak, kese- 
imbangan, pelatihan, kepatuhan, kontinuitas, dan at-takliftersebut secara kom- 
prehensif dikonsepsikan dalam dasar-dasar keislaman yang terdiri atas ikrar 
kesaksian (asy-syahadatain), ibadah shalat, puasa di bulan Ramadan, zakat, 
dan ibadah haji. 

Proses pelatihan, pelaksanaan, dan kepatuhan yang dirumuskan dalam ru- 
kun Islam tersebut memiliki sejumlah aturan prinsipil (ar-rukn) dan teknis (asy- 
syartf) yang berorientasi pada upaya meningkatnya pemahaman (al-figh) terha- 


dap gagasan, tujuan, dan filosofi dari rukun Islam tersebut. Oleh karena itu, 


proses dan orientasi pemahaman (al-figh) terhadap aturan prinsip dan teknis 
rukun Islam selalu dilandasi oleh kaidah-kaidah pemahaman (gawa 'idal-figh), 
prinsip-prinsip dasar pemahaman (usul al-figh), serta orientasi, tujuan, dan 
filosofi suatu konstruksi pemahaman (magasid al-figh au asy-syari'ah wa 
hikmatuha). 

Konstruksi keislaman yang hendak dibangun sebagai suatu bangunan yang 
berbasis tauhid tersebut pada akhirnya sangat tergantung pada prinsip-prinsip 
tauhid yang menjadi atau dijadikan sebagai landasannya. Relasi gagasan teologis 
pada akhirnya mewarnai pemikiran hukum dalam Islam. Banyak contoh yang 
menunjukkan bagaimana pola relasi ini terbentuk. Karya al-Mahalli yang berjudul 
al-Jam' al-Jawami' sebagai suatu karya tentang usul fikih yang berafiliasi ke 
aliran Asy'arianisme tentunya akan berbeda dengan usul as-Sarkhasi yang ber- 
mazhab Mu'tazilah. Paparan di atas menunjukkan bahwa relasi keduanya mem- 
berikan dampak pada proses perkembangan eksistensi keduanya (fikih dan 
tauhid). Mengembangkan fikih harus dikawal dan ditopang oleh kekuatan prinsip 
tauhid yang memadai. Begitupula sebaliknya, pembuktian kekokohan landasan 
tauhid mewujud dalam realitas konstruksi penalaran fikih yang betul-betul mampu 


memberikan gagasan yang utuh atas seluruh proses aktivitas keagamaan. 


D. Cabang Tauhid 


Bangunan ketauhidan yang berbentuk rukun Islam yang dijalankan secara 
menyeluruh, baik dari konstruksi pemahaman maupun orientasinya, secara 


otomatis memberikan daya dorong bagi kehidupan manusia untuk menjadi sosok 


SSItalah konstruksi sederhana namun mendasar dari diskursus al-figh. (Catatan 
penulis). 
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yang memiliki kesalihan paripurna, baik dalam konteks sosial, individu, maupun 
untuk alam lingkungannya. Dengan deskripsi ini, tauhid tidak semata urusan 
hati atau ada di dalam hati. Tauhid juga harus hadir dan mewarnai realitas kehi- 
dupan melalui realisasi dan optimalisasi laku kehidupan yang memiliki nilai. 

Nilai atau sering disebut sebagai buah atau kemanfaatan yang dilahirkan 
dari kehidupan yang dijalankan melalui proses pelatihan diri, pemahaman, dan 
kepatuhan dalam menjalankan dasar-dasar keislaman yang disertai dengan 
pemahaman yang komprehensif akan melahirkan suatu nilai kebaikan yang 
menjadi lentera. Nilai kebaikan itulah yang sering disebut dalam diskursus tauhid 
sebagai sya 'bal-iman, cabang keimanan. Gagasan tentang sya 'b al-iman memiliki 
landasan berpikir yang sangat mudah dan jelas, yakni bagaimana konstruksi 
keimanan dalam hadis-hadis Nabi saw. justru lebih banyak berbicara tentang 
cabang keimanan daripada prinsip keimanan. Hal itu menunjukkan bukti bahwa 
cabang keimanan menjadi dimensi keimanan yang tidak dapat dipisahkan dari 
prinsip-prinsip keimanan. 

Cabang keimanan bukan suatu sisi dalam keimanan yang terkesan tidak 
penting. Cabang keimanan justru menjadi bukti nyata dan tolok ukur dari ke- 
imanan yang ada dalam hati, keamanan yang diyakini sebagai landasan ketauhidan. 
Oleh karena itu, bukti nyata keimanan cukup dilihat dan diukur dari sejauhmana 
perwujudannya dalam dimensi cabang keimanan. Secara umum, deskripsi ten- 
tang cabang-cabang keimanan yang disampaikan oleh Nabi Muhammad saw. 
melalui hadis dan sunnahnya kebanyakan justru suatu nilai kebaikan sosial, 
seperti tentang kebersihan, menghormati tamu, menghormati tetangga, berpe- 


rilaku sopan, dan sebagainya. Deskripsi-deskripsi di atas menunjukkan relasi 


SCAI-Bukhari, Jami as-Sahih (Bairut: Dar al-Fikr, ti.), juz I, hlm. 4-17. 
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yang amat kuat antara prinsip keimanan di satu sisi dan prinsip kehidupan 
berperadaban di sisi lain. Tidak ada gunanya orang beriman tetapi tidak beradab. 
Di samping itu, keberadaban seseorang dan masyarakat menjadi taruhan jika 
tidak didasari oleh prinsip-prinsip keimanan. Sejarah telah menunjukkan bukti 
kesahihan prinsip tersebut. 

Dengan alur pemikiran di atas, yakni dari landasan ketauhidan menuju 
bangunan ketauhidan dan sampai pada cabang ketauhidan (keimanan), gagasan 
tentang upaya penguatan prinsip-prinsip ketauhidan, di samping menggunakan 
pola penalaran yang bersifat teoretik (an-nazari), juga dapat dibangun meng- 
gunakan pola praktis-empirik (at-tajribi), baik yang berkarakter intuitif, psikis, 
motorik, maupun kerja kolektif atau afektif dalam bentuk upaya merealisasikan 
atau melakukan kerja konkret dari suatu values yang diakui sebagai bagian dari 
cabang ketauhidan atau keimanan. Efek yang dihasilkan dari pola down up ini 
diharapkan dapat membentuk keyakinan yang kokoh yang dilahirkan dari penga- 
laman empiris tersebut. Namun demikian, sangat disayangkan kalau sampai 
sekarang gerakan massal yang mengarah pada lahirnya konsep tauhid yang 
berbasis down up (konsep ketauhidan yang tumbuh dari kegiatan-kegiatan ber- 
basis peningkatan values masyarakat secara sederhana sehingga dapat merasakan 
manisnya keimanan) itu belum terealisasi. Bahkan, berdasarkan fakta yang ada, 
rintisan-rintisan kegiatan berbasis peningkatan nilai di masyarakat kadang harus 
berhadap-hadapan dengan pihak-pihak yang mengaku dan mengatasnamakan 
keimanan. 

Pola down up yang terbukti cukup efektif tersebut bahkan menjadi suatu 
paradigma bagi misionarisme Kristen. Misi Kristen kepada umatnya tidak diberi 


khotbah dengan konsep Trinitas yang rumit, tetapi cukup dengan membangun, 


mengolah, dan membimbing umatnya untuk berprinsip dan bertindak sesuai 
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dengan nilai-nilai yang diajarkan Tuhannya melalui sosok Nabi Isa a.s. dalam 
wujud kasih, misalnya. Paradigma demikian bukan menafikan pentingnya teologi 
dalam Kristen. Paradigma demikian justru dengan sendirinya mengalirkan umat 
Kristiani untuk memahami lebih jauh pembawa dan sumber yang membawa 
prinsip-prinsip kebaikan tersebut, baik melalui diskusi-diskusi nonformal, ke- 
tersediaan buku-buku yang menjawab rasa penasaran umat, maupun pembela- 
jaran atau pemahaman yang lebih serius melalui filsafat. 

Lepas dari kelebihan paradigma down up dalam mengolah rasa keimanan, 
realitas dan posisi sisi-sisi etika dalam Islam yang merupakan bentuk konkret 
dan “buah manis” (al-khulwah) dari iman dan ketauhidan ini tampaknya masih 
jauh dari ideal. Studi-studi etika jauh tertinggal dibandingkan dengan studi- 
studi fikih atau hukum Islam. Sejarah bahkan cenderung memarginalkan peran 
intelektual yang fokus dalam bidang etika, seperti al-Farabi, Ibn Miskawaih, al- 
Amiri, dan ath-Thusi. Padahal, peran etika sangat strategis bagi eksistensi dan 
keberlangsungan suatu masyarakat. Sebab, dengan etika, mereka bersama- 
sama memiliki prinsip nilai-nilai sosial dan individual dalam proses dinamika 
masyarakat. 

Ada banyak idiom di masyarakat atau logika di kalangan agamawan yang 
dianggap sebagai suatu kebenaran, terutama dalam konteks pemahaman hu- 
bungan antara etika dan agama." Agama mengusung nilai-nilai moralitas tentu 
benar, tetapi logika bahwa agama sama dengan moral tampaknya masih perlu 
dipertanyakan. Yang jelas, tentunya mempertentangkan keduanya juga tidaklah 
tepat. Sebab, agama berlandaskan pada prinsip-prinsip ketuhanan yang ditawar- 


S'GF. Hourani, Reason and Tradition in Islamic Ethic (Cambridge: Cambridge 
University Press, 1985), hlm. 1-4. 


kan kepada manusia, sedangkan moralitas lahir dari prinsip-prinsip kemanusiaan 
yang ditawarkan kepada manusia itu sendiri. Bahwa kemudian prinsip-prinsip 
tersebut sesuai dengan prinsip keagaman, itu persoalan lain." 

Oleh karena itu, solusi alternatif yang ditawarkan adalah perlunya upaya 
peningkatan studi ilmiah dan pemahaman mendalam tentang etika dan moralitas 
dalam masyarakat Muslim. Gagasan etika dan moralitas yang dikembangkan 
tersebut nantinya dapat digunakan untuk memfasilitasi dan menyempurnakan 
konsep sya 'b al-iman. Pada saat yang sama, ketika sya 'b al-iman menjadi sua- 


tu kekuatan besar dalam proses perkembangan umat, dengan sendirinya ia akan 


memperkokoh dasar-dasar tauhid yang sudah ada.“ 
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